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CAPÍTULO Í 


EL TRATADO DE LA CREACIÓN. 
CONSIDERACIONES INTRODUCTORIAS 


l. LA CREACIÓN EN EL CONJUNTO DE LA DOGMÁTICA CRISTIANA 


El tratado teológico de la creación es la parte de la dogmática cris- 
tiana que se ocupa del origen del mundo y del hombre. Es ésta una 
cuestión que, junto a la de Dios, resulta básica para la concepción cris- 
tiana sobre el sentido de las cosas y la existencia humana. «Creo en un 
solo Dios, Padre Todopoderoso, Creador del cielo y de la tierra». El pri- 
mer artículo del Credo nos recuerda expresamente a todos los creyen- 
tes que el cristianismo —que es la religión de Redención por excelen- 
cla— es asimismo una religión de Creación. Entiende por tanto la 
Redención de los hombres por Cristo en el marco de una actividad 
divina abarcante, que origina todos los seres y, a través del tiempo y de 
la historia, los conduce providente y solícitamente hacia su consuma- 
ción, es decir, hacia su perfección y destino definitivos. 


La creación del mundo y del hombre por Dios es un misterio de fe. 
No es una simple deducción empírica que pueda coincidir sin más con 
los resultados de la investigación científica sobre el origen del universo. 
«Por la fe, sabemos que el universo fue formado por la palabra de Dios, 
de modo que lo visible resultase de lo invisible» (Heb 11, 3). 


La mente humana no puede abarcar por sí sola el hecho de la cre- 
ación, ni investigarlo adecuadamente sin la ayuda de la fe. Lo cual no 
significa que la razón no sea capaz de acercarse al misterio del origen 
radical del mundo y esclarecerlo en alguna medida. Significa que úni- 
camente los hombres y mujeres creyentes están en condiciones de cap- 
tar sin ambigiiedades la realidad de la creación en toda su hondura y en 
todas sus CONSECUENCIAS. 
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Cuando la Sagrada Escritura habla de la creación del mundo y del 
hombre y cuando la Iglesia y los cristianos la afirman en el Credo no 
enuncian simplemente una verdad cosmológica, sino que hacen una 
confesión de fe. Decimos en ella que existe un único Dios, causa sobe- 
rana del mundo, cuyo impulso es el amor. Poder y Amor divinos se 
encuentran efectivamente en la base de la creación. Crear quiere decir 
sobre todo producir el bien: hacer que el bien exista. Afirmar la Crea- 
ción es un modo de alabar a Dios. 


La Creación establece además la relación correcta entre Dios y 
todo lo que sale de sus manos amorosas y omnipotentes. Quien confiese 
esta verdad cristiana declara con ello que el mundo no es algo último o 
definitivo, y que no se explica a sí mismo ni por sí mismo. 


La pregunta sobre el origen absoluto de todas las cosas es esencial 
y muy característica en la Sagrada Escritura, que, además de hacerse la 
pregunta, proporciona también la respuesta. «En el principio hizo Dios 
el cielo y la tierra» (Gén 1, 1). Las enseñanzas bíblicas, que expresan y 
comunican la Revelación sobrenatural de Dios a la humanidad a través 
del pueblo judío, se distinguen claramente en este punto del pensa- 
miento griego. La reflexión desarrollada en la filosofía pagana clásica 
nunca se planteó directamente la cuestión de la procedencia del mundo 
y su razón de ser. Era ésta una interrogación ajena, por no decir ininte- 
ligible, a la mente griega. 


Los griegos se adherían firmemente a la idea de un cosmos eterno, 
permanente e inmutable, tanto en su estructura esencial como en su 
composición. Este cosmos imperecedero simplemente existe y su exis- 
tencia se percibe como un hecho obvio y necesario. El cosmos es aquí 
un dato final, más allá del cual no pueden penetrar la razón ni la ima- 
ginación humanas. El movimiento que se percibe en el cosmos se limita 
a un proceso continuo y circular de nacimiento y corrupción. Pero el 
cosmos mismo, entendido como un todo, sería inmutable. 


El cosmos es por tanto en esta concepción un ser de períodos cícli- 
cos, necesario e inmortal, y la pregunta sobre su origen vendría a ser un 
interrogante sin sentido. 


La Revelación bíblica se inicia, por el contrario, con un relato sobre 
la creación del mundo por Dios. La Biblia insiste de ese modo sobre la 
contingencia del mundo, es decir, sobre el hecho de que el mundo podía 
no haber existido, dado que su existencia no se encuentra incluida en el 
ser de Dios. 


A la luz de estas consideraciones podemos entender mejor la 
importancia decisiva del misterio de la Creación en el edificio de la 
doctrina cristiana. El misterio redentor que se encuentra en el centro del 
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anuncio evangélico presupone absolutamente la Creación, que no es 
por tanto una simple antesala o prólogo neutro de la historia de la sal- 
vación, a modo de escenario en el que fuera a desarrollarse el drama de 
la Redención. La Creación es parte de la historia salutis. 


«Os predicamos que abandonéis estas cosas vanas y os volváis al 
Dios vivo, que hizo el cielo y la tierra, el mar y cuanto en ellos hay» 
(Act 14, 15-17). La Creación es el fundamento de la catequesis de San 
Pablo. Constituye para él el primer paso para poder anunciar a Jesu- 
cristo. El anuncio de la salvación en Jesús presupone la fe en la crea- 
ción del mundo y del hombre por Dios. 


La honda conexión del misterio de la Creación con los demás mis- 
terios de la Revelación cristiana nos permite unirlos a la vez y diferen- 
ciarlos dentro de una única perspectiva o visión dogmática de conjunto. 
Cada verdad o artículo de fe ocupa el lugar que le corresponde, se ilu- 
mina desde las otras verdades y ayuda a percibir el sentido que se atri- 
buye a éstas. La exposición sistemática de los misterios ha de tener en 
cuenta estos principios, con el fin de no ocultar nunca la unidad del 
Credo, y para respetar también el lugar inamisible que cada misterio 
Ocupa. 


2. EL OLVIDO MODERNO DE LA CREACIÓN 


Algunos planteamientos teológicos de las últimas décadas no han 
conseguido respetar siempre el carácter específico del tratado de la Cre- 
ación y ha habido concepciones sistemáticas que le han negado un lugar 
propio y bien delimitado en la presentación orgánica del dogma cris- 
tiano. Diversos sectores de la teología han llegado a estimar que el tema 
de la Creación del mundo y del hombre debía integrarse en los tratados 
de Dios y en la antropología sobrenatural, y que por tanto no había 
lugar claro en la dogmática para un tratado de creación propiamente 
dicho. 


Aunque esta tendencia se halla en vías de superación, permanece 
todavía un clima de opinión teológica que devalúa la significación y la 
centralidad del misterio de la Creación y juzga secundario el tratado 
que la representa y expone. 


Las causas de esta situación no son fáciles de determinar con pre- 
cisión y detalle. Pero pueden enumerarse algunas como parte de un 
diagnóstico cultural y religioso que resulte orientador. 

El tratado de la Creación ha visto condicionada su importancia y 
entorpecido su desarrollo por influjo indirecto de una concepción teo- 


IS 


EL MISTERIO DE LA CREACIÓN 


lógica de origen protestante, que concede a la Redención una centrali- 
dad excluyente y en perjuicio de la Creación. El pensamiento religioso 
nacido de las nuevas doctrinas formuladas por Lutero en el siglo XVI 
opone dialécticamente Creación y Redención, es decir, no las concibe 
como partes integrantes de un único designio divino de salvación, y con 
el fin de acentuar el carácter decisivo de la segunda devalúa drástica- 
mente la primera. La Creación no es para los protestantes un misterio 
verdaderamente significativo en la Revelación cristiana. Posee a lo 
sumo un cierto peso específico que queda oscurecido por la Redención. 
La restauración honda que la Creación y el hombre mismo necesitan 
como consecuencia del pecado hace irrelevante el mundo natural bajo 
un punto de vista teológico. Este planteamiento se desliza en una direc- 
ción dualista —materia y espíritu, hombre fenoménico y hombre espi- 
ritual — y ha ocasionado y ocasiona una severa hipoteca para la doc- 
trina cristiana de la Creación, que ve así reducida su sustantividad y 
comprometido su lugar en el edificio dogmático. 


Lo que se ha llamado “eclipse” teológico de la Creación deriva en 
segundo lugar de la escisión entre teología y ciencia, ocurrida en Occi- 
dente a lo largo del siglo XVI. Aunque no debe descartarse una cierta 
motivación religiosa entre los principales filósofos y representantes in1- 
ciales del pensamiento científico moderno, muchos de los cuales eran 
creyentes, se impone de hecho entre ellos una concepción mecanicista 
del mundo, en la que la causalidad divina desempeña crecientemente 
una función decorativa. 


Se introduce así una cuña de separación cada vez más formidable 
entre el mundo y Dios. El mundo se concibe como un todo a se y la 
operación divina sobre el universo deviene superflua, o se menciona 
como una referencia vacía de sentido concreto, por parte de unos cien- 
tíficos que todavía conservan vestigios de fe cristiana. La religión y la 
creencia se circunscriben al ámbito interior de la conciencia religiosa y 
el mundo material. La Creación como obra divina se abandona en 
manos de la física y de la técnica. Se deja así paulatinamente de perci- 
bir que la primera determinación fundamental de las cosas existentes no 
es su carácter de naturaleza sino su condición creatural. Para la cien- 
cia moderna, el mundo deja de ser creatura y se convierte en natura. 


Este proceso ha oscurecido, por lo menos, la relación correcta entre 
Dios y el mundo, y en ocasiones ha hecho de la naturaleza un absoluto 
con pretensiones de suplantar a Dios. Los efectos a corto y largo plazo 
sobre una teología de la Creación sólo podían ser negativos. 


La afirmación del mundo y del hombre como creación de Dios ha 
encontrado, en tercer lugar, serias dificultades para abrirse camino en 
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un universo cultural que desde la Mustración del siglo XVII es parti- 
cularmente sensible a la idea de una autonomía del hombre entendida 
radicalmente. Una concepción límite de la autonomía humana, que 
arranca del plano moral (Kant), y se recrudece en la llamada segunda 
Nustración (Feuerbach, Nietzsche), acaba percibiendo a Dios Creador 
como un competidor del hombre. En esta situación intelectual y reli- 
glosa, una doctrina de la Creación, que habla de la dependencia del 
mundo y del hombre respecto a Dios, se entiende inevitablemente como 
una amenaza a la libertad absoluta que se postula para la voluntad 
humana. La significación más honda del pecado es que el hombre niega 
su condición de criatura, porque no quiere aceptar los límites que tal 
condición implica. El hombre no quiere ser criatura, no quiere ser 
dependiente. Porque interpreta su dependencia del amor creador de 
Dios como una imposición exterior. 


Resulta entonces imposible en este marco hablar de Creación, 
según el profundo sentido de la divina y mundanal realidad que este 
misterio implica, y aunque los extremos puntos de vista mencionados 
no hayan obtenido un predominio general, lo cierto es que la sensibili- 
dad de incontables hombres y mujeres contemporáneos se encuentra 
consciente o inconscientemente influida por esa visión reduccionista. 
Una consecuencia es que la idea del Padre creador se difumina, porque 
no se acepta a un Dios al cual deba dirigirse el hombre de rodillas: se 
prefiere hablar sólo de relación de amistad con el hombre Jesús. 


Hemos de mencionar finalmente, como un motivo de la relativa 
crisis que ha sufrido el tratado de Creación en el ámbito mismo de la 
teología católica, el empobrecimiento bíblico y propiamente teológico 
que se refleja en algunos manuales de este siglo. Aunque la mayoría de 
ellos demuestran un notable nivel de rigor conceptual y han logrado 
trasmitir adecuadamente los contenidos doctrinales imprescindibles, 
carecen de una suficiente fundamentación escriturística. 


Se trata desde luego de una deficiencia comprensible, si tenemos 
en Cuenta el período en el que fueron escritos. Pero la ausencia de una 
base bíblica extensa limita objetivamente la envergadura teológica de 
estas obras. Predomina además en ellas el análisis filosófico de los con- 
ceptos, de modo que a veces más parecen teodiceas que teologías de la 
Creación. La Creación como misterio de fe queda relegada a segundo 
plano y los indudables aciertos conseguidos en la presentación de los 
aspectos nocionales del dogma no llegan a compensar el déficit meto- 
dológico. 
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3. LA RENOVACIÓN DEL TRATADO 


Podemos afirmar, sin embargo, que el llamado “eclipse” de la Cre- 
ación comienza felizmente a ser un hecho del pasado aunque se trate de 
un pasado nada lejano. 


Consciente de la importancia de este misterio central del cristia- 
nismo, la teología de la Iglesia se esfuerza hoy en destacar la centrali- 
dad religiosa que debe tener, y lo hace con datos y perspectivas que 
auguran buenos resultados. 


Decisivos en esta renovación han sido los logros conseguidos por 
la ciencia exegética durante los últimos decenios, La exégesis solvente 
ha sido capaz de ofrecer una teología bíblica de la Creación, que hace 
posible y asegura el desarrollo de una exposición dogmática cada vez 
más detallada y coherente. 


La actual profundización teológica en el misterio de Dios consti- 
tuye el telón de fondo para un desarrollo adecuado del tema de la Crea- 
ción, que arranca de la Trinidad y apunta hacta la consumación escato- 
lógica de todo lo creado. La consideración del lugar del hombre en el 
universo que habita y su condición de centro de la creación permiten 
armonizar correctamente los aspectos teológicos y antropológicos de 
un tratado en el que, siendo Dios el referente fundamental, se exige ade- 
más un atento examen de la criatura que ha sido creada a su imagen y 
semejanza. 


El actual interés despertado por la teología de la tierra y las cues- 
tiones ecológicas no sólo no ha restado importancia al artículo cristiano 
de la Creación sino que, por el contrario, ha reforzado su sentido teoló- 
gico y su repercusión cultural. 


Las relaciones entre ciencia y teología tienen en el tema de la Crea- 
ción un capítulo de particular importancia. La Creación del mundo y 
del hombre ha devenido una cuestión fronteriza central, cuyo examen 
se beneficia del clima positivo y distendido que caracteriza el actual 
momento del diálogo entre ciencia y religión. 


Superados en gran medida enfrentamientos y malentendidos de 
épocas anteriores, y disminuidos los prejuicios antirreligiosos de un 
cienticismo ideológico, se revelan cada vez más fecundos los contactos 
entre teólogos y científicos, para clarificar, dentro de un marco único de 
sentido, cuestiones como el origen del universo, la aparición de la vida, 
la singularidad del hombre, la significación y finalidad del mundo, etc. 
«No se trata sólo de saber —ha dicho Juan Pablo li— cuándo y cómo 
ha surgido materialmente el cosmos y ha aparecido el hombre; se trata 
también de descubrir qué sentido encierra tal origen, si lo preside el 
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caos, el destino ciego o bien un Ser trascendente, inteligente y bueno, 
llamado Dios». 


4. EL HORIZONTE CREACIONAL DE LA TEOLOGÍA Y VIDA CRISTIANAS 


Los factores que hemos enumerado determinan la importancia cre- 
ciente del misterio de la Creación y han contribuido poderosamente a 
rescatarlo del relativo olvido en el que ha sido mantenido por algunos 
sectores de la teología. El anuncio de la Creación debe llevarse enérgi- 
camente a la catequesis, la predicación y la actividad teológica de la 
Iglesia. El hombre contemporáneo necesita escuchar este mensaje, que, 
aunque puede ser ocasionalmente resistido por una razón y una volun- 
tad absolutistas, es a fin de cuentas un mensaje liberador, porque de- 
muestra a la persona el sentido de su existencia y le ayuda decisiva- 
mente a conservarlo. 


El cristiano debe asimismo fomentar su devoción hacia el Dios, Pa- 
dre de Jesucristo, que ha creado el cielo y la tierra. La Creación desem- 
peña un papel fundamental en la espiritualidad bíblica y en la piedad de 
los primeros cristianos, pero no ha alcanzado la misma resonancia en 
todas las épocas de la Iglesia. Los autores de los Salmos no se limitan 
a afirmar con hondo entusiasmo religioso que «los cielos cantan la glo- 
ria de Dios» (Ps 18, 2). El pensamiento y la realidad de la Creación son 
un estímulo directo y poderoso que mueve su piedad, la eleva y les 
ayuda a ellos a crecer en amor de Dios. Sin tener en cuenta la devoción 
hacia Dios Creador que la impregna, la piedad bíblica resultaría muy 
difícil de comprender. 


La idea de la Creación y un tierno sentimiento hacia el Creador 
están presentes asimismo en las primeras manifestaciones de devoción 
cristiana. Tanto en momentos de tranquilidad como de tribulación, los 
cristianos de Jerusalén invocan y agradecen al Creador su providencia 
y solicitud. «Señor, tú que hiciste el cielo y la tierra, el mar y todo lo 
que hay en ellos...» (Act 4, 24). Es evidente que los cristianos del 
tiempo presente necesitamos recuperar esta referencia teológica y espi- 
ritual de tanto alcance para nuestra mejor comprensión del Credo que 
confesamos, y para conducir gozosamente nuestras vidas en la Presen- 
cia del Padre Creador de cielos y tierra. 


«La revelación cristiana manifiesta realmente una extraordinaria 
riqueza acerca del misterio de la creación, signo no pequeño y muy 


Il. Inseznamenti 9, 1 (1986) p. 37. 
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conmovedor de la ternura de Dios hacia el hombre... Ojalá nuestra 
reflexión nos conduzca al descubrimiento de que, en el acto de la fun- 
dación del mundo y del hombre, Dios ha sembrado el primer testimo- 
nio universal de su poderoso amor, la primera profecía de la historia de 
nuestra salvación» ?. 


5. DESARROLLO HISTÓRICO DEL TRATADO DE LA CREACIÓN 


La constitución del tratado sobre la Creación según una estructura 
aproximada a la que hoy conocemos data del siglo XIX. Los conteni- 
dos básicos de esta estructura se hallan ya presentes, como es lógico, en 
las obras de los primeros teólogos cristianos, pero la forma sistemática 
que cristalizará en la manualística de los siglos XIX y XX comienza a 
dibujarse solamente en la Escolástica de los siglos XII y XIII. 


La doctrina de la Creación encuentra un lugar importante en las 
colecciones medievales de Sentencias, que tienen como precedente 
inmediato las catenae y los florilegios patrísticos. Estas Sentencias son 
en realidad una reunión o compilación de tesis, cuestiones y tratados 
expositivos, formada con textos de Padres de la Iglesia, autores ecle- 
siásticos, y colecciones canónicas, organizados en forma de sistema. 


La obra más importante de este género es el Libro de las Senten- 
cias, compuesto en la segunda mitad del siglo XII por Pedro Lombardo 
(1100-1160). Esta compilación, que será el libro base para la enseñanza 
de la teología a lo largo de la Edad Media, comprende cuatro partes, que 
se ocupan respectivamente de Dios, las criaturas, Jesucristo y los Sacra- 
mentos. Es un esbozo próximo de lo que serán las Sumas de los siglos 
XI!ll y XEV, y un precedente más remoto de los futuros manuales de 
Teología. 


Pedro Lombardo expone brevemente la noción de creación en el 
libro segundo, que aborda también cuestiones relativas a los ángeles, 
origen del mundo y pecado original. 


Las Sentencias han sido el libro más comentado en la historia de la 
Teología cristiana, después de la Biblia. En el desarrollo de estos comen- 
tarios se encuentra el origen de las Sumas de Teología, un género nuevo 
que es inaugurado por el franciscano Alejandro de Hales a comienzos 
del siglo XIII. 


La Suma de Santo Tomás de Aquino es obra de madurez y siste- 
matiza los temas de Creación con arreglo a criterios precisos. Predo- 


2. 1h. 38, 40 
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mina lo nocional en el tratamiento de las cuestiones, pero el autor no 
olvida algunas implicaciones de lo que hoy denominamos historia de la 
salvación. 


Las materias relativas a la Creación aparecen dispersas en las dos 
primeras partes de la Suma. La primera parte incluye las cuestiones 
acerca de la Creación en general (qq. 44-49), los ángeles (qq. 50-64; qq. 
106-109), el gobierno divino del mundo visible (qq. 65-74), y el hom- 
bre (qq. 75-89). El estado de justicia original en el que fueron consti- 
tuidos Adán y Eva es tratado en las cuestiones 94-102. El pecado ort- 
ginal originante se examina en la parte segunda, a propósito del pecado 
de soberbia (qq. 163-165). 


Los teólogos postridentinos desarrollan más extensamente las tests 
relativas al estado de justicia original y a las consecuencias del pecado 
de Adán en su descendencia. Se perfila así lentamente la estructura del 
tratado de Creación tal como aparecerá en los manuales de nuestro 
siglo. Las tesis que forman el precedente del tratado no sólo incluyen 
por tanto las cuestiones sobre la Creación propiamente dicha, sino tam- 
bién los temas relativos a lo que más tarde se llamará antropología teo- 
lógica. Estos temas adquirirán en el conjunto una importancia decisiva 
y harán de la doctrina de la Creación una disciplina teológica centrada 
en el ser humano, imagen de Dios y señor del mundo creado. 


El jesuita italiano Giovanni Perrone (1794-1876) aglutina en su De 
Deo Creatore (1842) casi toda la materia del moderno Deo Creante et 
elevante: De Angelis (1) —De Mundo (11) —De Homine (II. La parte 
[ll comprende la creación del hombre, la justicia original, la caída de 
Adán y Eva, la propagación del pecado original, sus efectos, y la vida 
futura del hombre. 


Es opinión común que el también jesuita Domenico Palmieri 
(1829-1909) publica el primero un tratado teológico con el título de De 
Deo Creante et Elevante (1878), con un contenido que corresponde ya 
al de los manuales que estarán en uso hasta los años 60 de nuestro siglo. 


Un análisis somero de estos manuales produce la impresión de que 
el conjunto se ha formado mediante la yuxtaposición de dos tratados 
—Dios Creador y Dios Elevante—, que permanecen intactos y relati- 
vamente extrínsecos el uno al otro. Los contenidos de Dios Creador se 
asemejan a una introducción predominantemente filosófica a Dios Ele- 
vante. Son tesis de teodicea cuya confirmación se busca en la Revela- 
ción. 





La Creación se describe como una premisa de la elevación, y en las 
cuestiones relacionadas con la ciencia predominan un tono apologético 
y un método concordista. 
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No ha de olvidarse, sin embargo, la importancia sistemática de la 
obra publicada por el alemán M.J. Scheeben (ft 1888) en el año 1877. 
Este tratado de la Creación es uno de los más completos acerca del tema 
de entre todos los editados a finales del siglo XIX y comienzos del XX. 
Se ha dicho que, en la obra de Scheeben, el rígido sistema escolástico 
«se trasforma en un organismo lleno de vida», de modo que «sobre los 
dos capítulos dedicados a la doctrina general y particular de la Creación 
se estructura como tercero y supremo la doctrina sobre el orden sobre- 
natural, de forma que la Creación aparece como fundamento de la gra- 
cia, y ésta como perfección de la Creación. Ciertamente, esta disposl- 
ción estaba ya prefigurada en algunos escolásticos, pero en ellos no se 
considera aún como expresión de la unidad orgánica que rige el orden 
universal, natural y sobrenatural» *. 


El tratado de Scheeben influye notablemente en el publicado por 
M. Schmaus en 1954, que mantiene la estructura de los manuales en 
uso, pero adopta un método expositivo más flexible e incorpora con 
profusión y acierto numerosos testimonios de la tradición patrística y 
teológica *. 

Dos exponentes destacados de la manualística que se desarrolla en 
la parte primera de nuestro siglo son F. Diekamp” y J.F. Sagués*. La 
obra de éste, aunque aquejada de las limitaciones escriturísticas propias 
del momento, resulta valiosa por el gran acopio de datos útiles y el rigor 
expositivo y conceptual. 


M. Flick y Z. Alszeghy son autores de un extenso manual, que 
busca y en parte consigue inaugurar una nueva época”. La adopción de 
un enfoque propiamente teológico resulta en una mayor unidad del tra-' 
tado y ayuda a destacar el nexo lógico entre las diversas partes. Se 
introduce para lograrlo una perspectiva histórico-salvífica, que toma su 
inspiración en lo que ha sido la forma más con natural al anuncio de la 
fe cristiana y a la exposición ordenada de los misterios salvadores en 
los Símbolos de la Fe. 


Debemos mencionar asimismo la obra Mysterium Salutis*, que 
expone con brevedad la doctrina de la Creación, como protología, den- 


3. L. SCHEFFCZYK, Historia de los Dogmas. Creación y Providencia, Vol. 1, Madrid 1974, 
p. 140. 

4. Cfr. M. SCHMAUS, Teología Dogmática, 11. Dios Creador, Madrid 1959, 

5. La primera edición de su Dogmática data del año 1912. La obra ha sido posteriormente 
revisada y ampliada por K. Jússen: Katholische Dogmatik, Munster 1958-1959, 

6. De Deo Creante et Elevante, Sacrae Theologiae Summa, 1H, 3.* ed. Matrit1, 1959. 

7. Il Creatore. L' inizio della Salvezza, Firenze 1961. Existe traducción española con el título 
de Los Comienzos de la Salvación, Salamanca 1965, 

8. J. FEINER y M. LÓHRER (eds.), Mysterium Salutis. Manual de Teología como historia de 
la Salvación, Vol. [l, Madrid 1969. 
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tro del marco de la antropología teológica (tratado de la caída del hom- 
bre y de la gracia), y claramente subordinada a ésta. El tratado de la 
Creación se ha convertido aquí en una simple función de la antropolo- 
gía sobrenatural. 


Opción muy diferente es la adoptada hace pocos años por Juan L. 
Ruiz de la Peña ?, que atribuye a la doctrina de la Creación la impor- 
tancia que por sí misma le corresponde en el conjunto de la teología 
dogmática. Su manual expone únicamente las cuestiones relativas a la 
Creación del mundo por Dios, y los temas que se consideran estrecha- 
mente vinculados a la concepción creacionista (la experiencia del mal, 
la crisis ecológica, y las relaciones fe-ciencia). El autor reserva para 
otro tratado distinto la Creación del hombre y de la mujer, así como las 
cuestiones básicas de antropología teológica '”. 


El manual de L. Ladaria' constituye, en cambio, un tríptico en el 
que se estudian sucesivamente la Creación del mundo y del hombre, el 
estado original y la caída de Adán y Eva, y la doctrina de la gracia. La 
inclusión de estos contenidos en un único manual relativiza y limita el 
peso específico propio de la doctrina de la Creación. 


6. LA DOCTRINA DE LA CREACIÓN Y SU RELACIÓN CON LOS DEMÁS 
MISTERIOS CRISTIANOS 


Todos los tratados propiamente teológico-dogmáticos, es decir, los 
relativos a la Trinidad de Dios, la Creación, la Gracia, la Escatología, la 
Redención, la Iglesia y la Mariología, dicen relación a Jesucristo, que es 
la luz y el centro de la salvación. La revelación no es el desvelamiento 
de una idea, sino que se apoya y realiza en hechos, «Creación, Revela- 
ción, Encarnación, Resurrección, Iglesia», que son otros tantos misterios 
cristianos, destellos y manifestaciones del único gran misterio de Dios. 


Todo en la historia de la salvación apunta a Jesucristo, y la Teolo- 
gía tiene por lo tanto una estructura cristocéntrica. Lo recuerda el Con- 
cilio Vaticano Il cuando recomienda una articulación adecuada de las 
disciplinas teológicas, de modo «que todas ellas concurran armoniosa- 
mente a abrir cada vez más las inteligencias al misterio de Cristo, que 
afecta a toda la historia de la humanidad e influye constantemente en la 
Iglesia» *-. 


9. J,L. Rurz, Teología de la Creación, Santander 1986; 3.* ed. 1992. 

0. J.L. Rutz, Hmagen de Dios. Antropología teológica fundamental, Santander, 2.* ed. 1988. 
|. L. LADARIA, Antropología teolóxica, Madrid-Roma 1987. 

2. Decreto Optatam Totíus, n. 14. 
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Este cristocentrismo no convierte, sin embargo, a Cristo en un cen- 
tro absorbente de todos los demás contenidos dogmáticos. La vis attrac- 
tiva de Jesucristo en la dinámica de los dogmas cristianos no debilita ni 
hace irrelevantes ni meramente secundarios los artículos de la Fe que no 
son directamente cristológicos. Les confiere, por el contrario, su pleni- 
tud de sentido y su alcance en el conjunto de la economía divina de san- 
tificación y salvación. La hegemonía y primariedad de las afirmaciones 
cristológicas no privan de relevancia salvífica a la Iglesia; la única 
mediación de Cristo no vacía de importancia la intercesión singular de 
María y el incomparable peso de su servicio materno a la Redención; la 
Redención operada por Jesucristo no elimina, en fin, el significado teo- 
lógico de la Creación como misterio cristiano de primer orden. 


La Creación del mundo y del hombre por Dios es el primer episo- 
dio de la historia salutis, que se plenifica a partir de las misiones del 
Hijo y del Espíritu Santo. Dios pone en juego y manifiesta todos sus 
atributos en el misterio de la Creación, que no es solamente un resul- 
tado libre de su omnipotencia sino también y sobre todo una expresión 
exuberante de su Amor. 


La Creación equivale así a una protología. Es la producción de un 
mundo habitado por el ser humano que debe perfeccionarlo o, si se 
quiere decir de otro modo, la vocación a la vida de un hombre y una 
mujer a quienes es entregada la tierra como morada y tarea hasta la con- 
sumación escatológica, que se traduce en la Resurrección, con los nue- 
vos cielos y la nueva tierra. 


El mismo Dios Creador dirige, mediante su Providencia, todo lo 
creado hacia su perfección última. Es, en Jesucristo, Señor de lo pri- 
mero y de lo último. La Redención obrada por Jesús restaura la Crea- 
ción, que se ha visto afectada por el pecado del hombre, y desemboca 
en el misterio de la Iglesia, creación nueva. 


La perfectibilidad y contingencia del mundo visible en el que vive 
asignan al hombre una misión, que constituye un aspecto de su voca- 
ción, querido positivamente por el Creador. La teología de la Creación 
trae consigo serias consecuencias para la antropología cristiana, porque 
nos trasmite, en primer lugar, una correcta visión del ser humano, hecho 
a imagen y semejanza de Dios. Nos facilita además las líneas funda- 
mentales de una espiritualidad, que arranca de la bondad del mundo 
creado y contiene el mandato de tomarse en serio las cosas de la tierra, 
que no han perdido su valor a pesar del pecado. 


Los grandes temas cristianos resuenan por tanto en el misterio de 
la Creación, que no puede ser olvidado sin devaluar la historia y con- 
vertir la economía divina de salvación en una gnosis. 
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7. ESTRUCTURA DEL PRESENTE MANUAL 


Los manuales de Creación en uso suelen adoptar opciones diferen- 
tes, tanto para determinar su contenido como para estructurarlo. Algu- 
nos se ciñen a desarrollar la doctrina acerca de la Creación propiamente 
dicha, sin extenderse a la consideración de la criatura humana, cuyo tra- 
tamiento suele reservarse entonces para el tratado de gracia. 


Otros manuales tratan brevemente de la Creación, a modo de pró- 
logo de una exposición que comprende principalmente el estudio del 
hombre después de la caída original. 


El presente manual ha procurado una síntesis entre estas posibili- 
dades sistemáticas. Ha intentado recuperar los aspectos positivos de la 
metodología que vincula en el tratado de la Creación los aspectos cos- 
mológicos a la perspectiva antropológica. La doctrina de la Creación se 
inscribe en la historia salutis, que incluye necesariamente al hombre y 
a la mujer creados por Dios, y en este sentido no se presenta como una 
verdad separada. El hecho de que encierre un peso específico induda- 
ble bajo un punto de vista teológico, no autoriza, sin embargo, a consi- 
derarla como una sección autónoma de la teología dogmática. 


Parece oportuno, por lo tanto, que una única perspectiva teológica 
abarque la creación del mundo y la consideración del hombre, que sólo 
en el marco de esa creación deviene inteligible. Nuestra exposición no 
aborda con amplitud y detalle el estudio del ser humano por sí mismo, 
que debe reservarse al tratado de antropología teológica propiamente 
dicho. 


Se incluyen, como es lógico, asuntos que son decisivos para com- 
prender el alcance del misterio de la Creación, tal como hoy es propuesto 
por la Iglesia. Se encuentran principalmente entre ellos el tema de la Cre- 
ación y sus relaciones con la ciencia, con el que se cierra la primera parte 
de esta obra. Debe mencionarse asimismo el estudio de la vocación del 
hombre en el mundo creado, y las reflexiones teológicas que suscita el 
cúmulo de cuestiones englobadas bajo el nombre de ecología. 
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LA CREACIÓN EN GENERAL 


La fe en la Creación del mundo por Dios se halla expresada con 
gran claridad en todas las etapas importantes de la tradición bíblica. 
La encontramos en el libro del Génesis, en los primeros profetas 
escritores, en los profetas del exilio babilónico (siglo VD, los Salmos, 
los libros sapienciales y el libro segundo de los Macabeos, que es una 
obra histórica cercana en su redacción a los escritos del Nuevo Testa- 
mento. Prácticamente, todos los géneros literarios del Antiguo Testa- 
mento afirman la idea de creación según las características propias de 
cada uno. 


El Génesis contiene en los primeros capítulos los textos funda- 
mentales de la concepción bíblica sobre el origen del mundo y del hom- 
bre (1, 1-2, 4a; 2, 4b-25). Pero sus enseñanzas acerca de la Creación no 
se limitan a estos capítulos iniciales. Reaparecen de nuevo en Gén 5, 
1-2, donde la Creación se relaciona con las genealogías y en Gén 9, 1- 
7, donde constituye el telón de fondo de la narración del diluvio. 


Profetas, Salmos y libros Sapienciales desarrollan en diversas di- 
recciones y con variedad de acentos las ideas fundamentales contenidas 
en Gén 1, 1-2, 4a. La diversidad de consideraciones que puede apre- 
cilarse en estos textos no priva, sin embargo, a la enseñanza bíblica 
sobre la creación de una unidad y coherencia absolutas. 


Los profetas del exilio (cfr. Is 40 ss; ler 32, 17; 33, 25-26; etc.) des- 
tacan los aspectos salvíficos del misterio de la Creación, llaman la aten- 
ción acerca de la unidad del designio divino, que es al mismo tiempo 
creador y redentor, y sitúan la Creación en el marco de la historia de la 
salvación. 
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Los Salmos hablan de la Creación y proclaman su misterio en un 
tono de vibración religiosa y de alabanza al Padre Creador (cfr. 8; 19, 
2 ss; 33; 104; 136, 5 ss; 148). Estos himnos de Israel se hallan impreg- 
nados de un asombro creyente que se desborda con admiración por el 
orden y la belleza del mundo. El júbilo por la creación y la piedad 
hacia el Creador forman la base de todas las afirmaciones sálmicas, en 
las que los acentos confesantes predominan sobre los simplemente 
enunciativos. 


Los Salmos de entronización (104; 136; 148) establecen además 
una relación entre Creación y culto. 


En la literatura sapiencial pasan a un segundo plano las conside- 
raciones histórico-salvíticas sobre la Creación, y se insiste preferente- 
mente en sus aspectos racionales e inteligibles. La Creación aparece 
aquí más bien como una obra excelente de Dios que habla por sí misma 
de su Creador y en la que brillan la belleza y el orden (cfr. Prv 3, 19- 
20; 8, 22-31; flob 38-39; Sir 1, 1-9; Sap 1, 14; 6, 7; 9, 1-2; 9, 9; 11, 17; 
11, 21-26; 12, 13; 19, 6-9; 19, 22). 


1. EL RELATO DE GÉNESIS 1, 1-2, 4a 


Hemos de examinar ahora con algún detalle los textos más impor- 
tantes, comenzando con el análisis del solemne relato de la Creación 
del mundo que se contiene en Gén 1, 1-2, 4a. Este texto, que es parte 
de la fuente sacerdotal (P), dice así: 


1(1) En el principio creó Dios los cielos y la tierra. (2) La tierra era 
caos y confusión y oscuridad por encima del abismo, y un viento de 
Dios aleteaba por encima de las aguas. 


(3) Dijo Dios: «Haya luz», y hubo luz. (4) Vio Dios que la luz 
estaba bien, y separó Dios la luz de la oscuridad; (5) y llamó Dios a la 
luz «día», y a la oscuridad la llamó «noche». Y atardeció y amaneció: 
día primero. 

(6) Dijo Dios: «Haya firmamento por en medio de las aguas, que 
las aparte unas de otras». (7) E hizo Dios el firmamento; y separó las 
aguas de por debajo del firmamento, de las aguas de por encima del fir- 
mamento. Y así fue. (8) Y llamó Dios al firmamento «cielos». Y atar- 
deció y amaneció: día segundo. 

(9) Dijo Dios: «Acumúlense las aguas de por debajo del firma- 
mento en un solo conjunto, y déjese ver lo seco»; y así fue. (10) Y llamó 
Dios a lo seco «tierra», y al conjunto de las aguas lo llamó «mares»; y 
vio Dios que estaba bien. 
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(11) Dijo Dios: «Produzca la tierra vegetación: hierbas que den 
semillas y árboles frutales que den fruto de su especie, con su semilla 
dentro, sobre la tierra». Y así fue. (12) La tierra produjo vegetación: 
hierbas que dan semilla, por sus especies, y árboles que dan fruto con 
la semilla dentro, por sus especies; y vio Dios que estaba bien. (13) Y 
atardeció y amaneció: día tercero. 


(14) Dijo Dios: «Haya luceros en el firmamento celeste, para apar- 
tar el día de la noche, y hagan de señales para solemnidades, días y 
años; (15) y hagan de luceros en el firmamento celeste para alumbrar 
sobre la tierra». Y así fue. (16) Hizo Dios los dos luceros mayores; el 
lucero grande para el dominio del día, y el lucero pequeño para el domi- 
nio de la noche, y las estrellas; (17) y púsolos Dios en el firmamento 
celeste para alumbrar sobre la tierra, (18) y para dominar en el día y en 
la noche, y para separar la luz de la oscuridad; y vio Dios que estaba 
bien. (19) Y atardeció y amaneció: día cuarto. 


(20) Dijo Dios: «Bullan las aguas de animales vivientes, y aves 
revoloteen sobre la tierra contra el firmamento celeste». (21) Y creó 
Dios los grandes monstruos marinos y todo animal viviente, los que 
serpean, los que bullen las aguas por sus especies, y todas las aves ala- 
das por sus especies; y vio Dios que estaba bien; (22) y bendíjolos Dios 
diciendo: «sed fecundos y multiplicaos, y henchid las aguas de los 
mares, y las aves crezcan en la tierra». (23) Y atardeció y amaneció: día 
quinto. 


(24) Dijo Dios: «Produzca la tierra animales vivientes de cada 
especie: bestias, sierpes y alimañas terrestres de cada especie». Y así 
fue. (25) Hizo Dios las alimañas terrestres de cada especie, y las bestias 
de cada especie, y toda sierpe del suelo de cada especie: y vio Dios que 
estaba bien. 


(26) Y dijo Dios: «Hagamos al ser humano a nuestra imagen, como 
semejanza nuestra, y manden en los peces del mar y en las aves de los 
cielos, y en las bestias y en todas las alimañas terrestres, y en todas las 
sierpes que serpean por la tierra». 

(27) Creó, pues, Dios al ser humano a imagen suya, a imagen de 
Dios le creó, macho y hembra los creó. 

(28) Y bendijolos Dios, y díjoles Dios: «Sed fecundos y multipli- 
caos y henchid la tierra y sometedla; mandad en los peces del mar y en 
las aves de los cielos y en todo animal que serpea sobre la tierra». 


(29) Dijo Dios: «Ved que os he dado toda hierba de semilla que 
existe sobre la faz de la tierra, así como todo árbol que lleva fruto de 
semilla; para vosotros será de alimento». 
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(30) Y a todo animal terrestre, y a toda ave de los cielos y a toda 
sierpe de sobre la tierra, animada de vida, toda la hierba verde les doy 
de alimento». Y así fue. (31) Vio Dios cuanto había hecho, y todo 
estaba muy bien. Y atardeció y amaneció: día sexto. 


2(1) Concluyéronse, pues, los cielos y la tierra y todo su aparato, 
(2) y dio por concluida Dios en el séptimo día la labor que había hecho, 
y cesó en el día séptimo de toda la labor que hiciera. (3) Y bendijo Dios 
el día séptimo y lo santificó; porque en él cesó Dios de toda la obra cre- 
adora que había hecho. 


(4) Esos fueron los origenes de los cielos y la tierra, cuando fueron 
creados. 


2. CARACTERÍSTICAS 


Este himno majestuoso con el que comienza la Sagrada Escritura 
es un apretado texto en el que cada palabra ha sido cuidadosamente ele- 
gida e incluida por el hagiógrafo con una precisa intención. Aunque 
puede considerarse como un verdadero canto a la Creación, se trata 
sobre todo de una narración de carácter didáctico, con una gran con- 
centración de contenido doctrinal. El estilo de estos grandiosos versí- 
culos invita desde luego a la adoración y al asombro religioso, pero el 
acento no se coloca principalmente en la alabanza o la acción de gra- 
clas, sino en la reflexión teológica. 


El texto es un todo unitario y sin fisuras. No se advierte en él com- 
posición a partir de documentos precedentes. Es sin duda la obra de un 
solo autor sagrado. Se caracteriza por su gran sobriedad, su peso teoló- 
gico y por el uso deliberado de una terminología relativamente abs- 
tracta. Puede concluirse con fundamento que Gén 1, 1-2, 4a procede de 
un grupo o escuela sacerdotal, y que con toda probabilidad fue com- 
puesto en el siglo VI a.C. durante el destierro del pueblo judío en Babi- 
lonia. Las raíces de estas enseñanzas son, sin embargo, más remotas y 
pueden rastrearse en las más antiguas tradiciones de Israel procedentes 
de la Revelación divina. 


El hagiógrafo desea anunciar y comunicar con claridad que el uni- 
verso —«los cielos y la tierra»— procede enteramente de Dios. No pre- 
tende trasmitir o enseñar ningún conocimiento precientífico del mundo 
o del hombre. La base literaria de sus afirmaciones es comprensible- 
mente lo que podríamos llamar una imagen del mundo según las ideas 
tanto eruditas como populares del momento. 


Según estas ideas, la tierra se concibe como una gran extensión 
apoyada sobre columnas y sostenida por las aguas de un mar inferior en 
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las que flota. El firmamento o techo de la tierra es imaginado como una 
ancha superficie cristalina en la que se sitúan las estrellas. Sobre este 
firmamento han sido reunidas las aguas superiores, que podrían caer 
sobre la tierra si Dios abriera las compuertas o cierres que hay en la 
plancha sólida de aquél. 


Además de esta concepción sencilla del mundo, el hagiógrafo ha 
usado también algunos términos e imágenes que proceden de cosmogo- 
nías no bíblicas. Palabras como caos (tohu), confusión (bohu), oscuridad 
(hoshej), abismo u océano primordial (tehom) recuerdan en mayor o 
menor medida aspectos de narraciones cosmogónicas que encontramos 
en la literatura religiosa de Mesopotamia (sobre todo el poema babiló- 
nico Enuma Elish), Egipto (por ejemplo: el himno al dios Atón, del 
faraón Amenofis I) y Canaán (textos de Ras Shamra). 


Pero estos recursos literarios son aspectos secundarios y adjetivos 
en el relato bíblico, que no posee carácter mítico ni legendario, y cuyo 
fin principal es presentar el mundo como resultado de una acción libre 
y poderosa de un Dios personal y solícito. Los elementos mencionados 
han perdido en el Génesis su significación original y en el texto se les 
hace servir a la enseñanza revelada que desea transmitirse. 


No sería por lo tanto buena exégesis interpretar estos términos (cfr. 
v. 2) a partir de las figuras y descripciones mitológicas de los vecinos 
de Israel. En nuestro texto no retienen ningún sentido o papel indepen- 
diente y deben ser vistos en estrecha relación con el conjunto. «La ima- 
gen del mundo queda delineada bajo la pluma del autor inspirado con 
las características de las cosmogonías de su tiempo, en las que inserta 
con absoluta originalidad la verdad sobre la creación del todo por obra 
del único Dios»?. 


Los conceptos culturales y profanos empleados en el versículo 
segundo son efectivamente tópicos cosmológicos, que pertenecían en 
Israel al bagaje de erudición sacerdotal. Pero el Génesis no tomó sim- 
plemente una imagen neutra del mundo, procedente del antiguo 
Oriente, y se limitó a revestirla con sus enseñanzas propias. La narra- 
ción se halla radicalmente determinada por el hondo monoteísmo que 
impregna la Revelación bíblica. 


Este hecho se manifiesta en que —a diferencia de otras cosmogo- 
nías, que son en realidad teogonías— Dios aparece soberano y de nin- 
gún modo implicado materialmente en la procedencia del mundo o en 
su devenir. Dios crea por la Palabra y en todo momento se distingue 
absolutamente del mundo creado. La Creación mediante la Palabra se 
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diferencia de otras maneras de entender la producción de las cosas y es 
original y tipica de este capítulo del Génesis. 


La Creación se produce además sin resistencias: no tiene lugar aquí 
conflicto alguno, como ocurre, por ejemplo, en el combate entre Mar- 
duk y Tiamat, del Enuma Elish. No hay lucha entre Dios y otras fuer- 
zas antagónicas, o entre dos principios cósmicos primordiales y perso- 
nificados. El caos no posee entidad propia ni es un adversario de Yahvé. 
No hay tensión ni elemento dramático. 


El hagiógrafo se resiste a describir en concreto lo que sea el acto 
creador. Se limita a trazar la secuencia de los elementos de la creación. 
Desea en todo momento preservar el carácter misterioso de la acción 
divina. 


3. ESTRUCTURA Y DIVISIÓN 


El texto describe la Creación como el establecimiento de un orden 
gracias al cual aparece el mundo y desaparece el caos primordial. El lla- 
mamiento del mundo y del hombre al ser por la Palabra divina se 
entiende al mismo tiempo como una acción directa, gradual y ordena- 
dora por parte de Dios. El interés del hagiógrafo por el orden se mani- 
fiesta en la estructura misma del relato. La creación se inscribe en un 
ciclo de siete días. Cada obra de la Creación —con excepción de la del 
hombre, v. 26— se narra según el mismo esquema: a) al principio de 
cada obra se recoge una palabra divina («Dijo Dios»); b) sigue una fór- 
mula de ratificación («Y así fue»); c) el autor termina con la ejecución 
de la obra y una fórmula de aceptación («Y vio Dios que estaba bien»). 
Hay en el texto un ascenso rítmico y gradual que culmina con la crea- 
ción del hombre y de la mujer. 


La obra creativa se distribuye en dos fases. La fase primera com- 
prende tres días, en los que Dios produce un todo ordenado. Lo hace 
mediante una serie de separaciones que han permitido a la exégesis tra- 
dicional denominar a esta fase opus distinctionis. Dios comienza por 
crear la luz con el fin de oponerla a las tinieblas, que solamente pueden 
ser reducidas y controladas con la creación de una fuerza antagónica 
(vv. 3-5). 

Para llevar a cabo las dos siguientes separaciones, Dios comienza 
por producir una estructura sólida capaz de contener una parte de las 
aguas. Luego, fabrica una bóveda que es utilizada para separar las aguas 
superiores de las inferiores (vv. 6-8). Es ésta una separación que se efec- 
túa en un plano vertical. Va seguida de una nueva separación —-la ter- 
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cera y última— sobre un plano horizontal. Ahora concentra Dios las 
aguas para formar los mares y distinguirlas así de la tierra (vv. 9-10). 


Esta fase primera de la Creación se termina con la aparición de la 
vegetación (vv. 11-12). El caos ha devenido finalmente un cosmos o edi- 
ficio ordenado en el que la seguridad y la regularidad de funcionamiento 
quedan garantizados por Dios para siempre. Cada elemento ha recibido 
su lugar específico dentro del conjunto y posee una clara identidad. 


La segunda fase de la Creación presenta un carácter diferente. Ter- 
minada la obra de separación, Dios se aplica ahora a la obra de orna- 
mentación (opus ornatum). El verbo separar, que es clave en la fase 
primera, deja de utilizarse y aparecen en cambio términos nuevos o 
raramente utilizados hasta el momento, como los verbos hacer y crear 
(bará). 

Dios procede a la creación de los astros —el sol y la luna— con el 
fin de iluminar la tierra (vv. 14-19). La aparición de las dos luminarias 
es en realidad el prólogo de una acción aún más importante, que es la 
producción de los seres vivientes. Dios puebla el mar y el aire mediante 
la creación de los peces y las aves (vv. 20-23), y a continuación puebla 
la tierra con las diferentes especies de animales (vv. 24-25), La creación 
del hombre y de la mujer (vv. 26-28) será la culminación del proceso 
creativo. 


Es conveniente destacar la importancia que el autor sagrado atri- 
buye al tiempo en el relato. La obra de la Creación se reparte en siete 
días. Cada etapa creadora se concluye con la fórmula «atardeció, ama- 
neció, día primero, etc.». Tres de los días se consagran a producir los 
elementos que permiten medir el curso temporal del mundo. El tiempo 
comienza precisamente en el día primero con la creación de la luz. 


Al insertar de este modo los acontecimientos creativos en una serie 
de siete días, se realiza un distanciamiento definitivo y contundente de 
cualquier forma de pensamiento mítico, que supone la concepción 
atemporal y cíclica de la realidad. La creación es un acontecimiento 
ocurrido de una vez para todas. Con Gén 1, 1 da comienzo, por lo tanto, 
la obra histórica dispuesta por Dios que —a través de la vocación de 
Abraham— continuará en la Alianza del Sinaí y en la conquista de la 
tierra prometida. Es decir, el relato de la creación del mundo y del hom- 
bre se conecta significativamente con la historia de Israel. 





4. COMENTARIO 


Il, 1. La frase «en el principio creó Dios los cielos y la tierra» es 
programática y debe considerarse como un encabezamiento general del 


35 


LA CREACIÓN EN GENERAL 


capítulo entero. Supone un resumen inicial de todo lo que se va a expo- 
ner a continuación. Es decir, la narración que sigue despliega, por así 
decirlo, lo que se halla contenido en esta frase decisiva. 


El texto introduce inmediatamente el verbo bará, que contiene dos 
peculiaridades: a) tiene siempre a Dios como sujeto: nunca a seres hu- 
manos ni a deidades menores; b) no se usa con preposición ni con acu- 
sativo relativo a una materia que sirva de base a la acción creadora. La 
Creación tiene un comienzo absoluto. 


La expresión «los cielos y la tierra» es el modo hebreo, descriptivo 
y concreto, de referirse a todo lo que existe en el universo. Los prime- 
ros libros de la Biblia no poseen todavía la idea de cosmos. 


1, 2. La creación va precedida por las aguas como situación pri- 
mordial. El autor sagrado desea conservar en el relato algunas imáge- 
nes antiguas sobre el origen del mundo, según las cuales antes de las 
cosas tal como ahora las vemos existían el caos, el abismo, las aguas. 
Estas imágenes de carácter negativo constituyen el telón de fondo sobre 
el que se dibuja la concepción bíblica de creación de la nada. 


1, 3-5. La Creación se efectúa por medio de la Palabra divina. El 
hagiógrafo acude a esta manera de expresar la actividad creadora de 
Dios y prescinde de otras descripciones, como, por ejemplo, la creación 
mediante acciones generativas o como resultado de la victoria divina en 
un combate. Tampoco se usa aquí la imagen de formar o plasmar. 


La Palabra posee una eficacia irresistible, de modo que hace lo que 
dice. Para Dios, decir es crear. La Creación por la palabra establece así 
con claridad la personalidad y libertad del Creador, que se diferencia 
radicalmente del mundo que crea. El pensamiento bíblico es ajeno a 
cualquier forma de panteísmo (Dios y mundo forman una unidad) o de 
emanatismo (el mundo se origina a partir del Ser divino). 


Este versículo incluye la creación de la luz, el más notable de 
los elementos. «Presentar la luz como una simple “criatura? de Dios 
—<escribe G. Auzou—, no era solamente someterla al Dios de la fe 
monoteísta; era desacralizar de un golpe, con una palabra, el objeto cen- 
tral de los cultos más importantes celebrados en los templos más famo- 
sos del mundo antiguo... Para el autor sagrado todo son “criaturas”, obras 
de Dios. Todas las realidades de este mundo se encuentran del mismo 
lado, y solamente Dios está del otro. No existe más que este mundo y 
Dios»*. 

La creación inicial de la luz indica asimismo que el hagiógrafo 
concede preferencia al tiempo sobre el espacio a la hora de configurar 


2. G. AUZOU, En un principio Dios creó el mundo, Estella 1986, pp. 231-232. 
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su relato. El mundo creado debe ser entendido primero como un acon- 
tecimiento y sólo en segundo término como una realidad material. La 
separación de luz y tinieblas hace posible la sucesión de los días. 


Es significativo que en el versículo cuarto la bondad sólo se pre- 
dica de la luz y no de las tinieblas. Para el autor sacerdotal las tinieblas 
son negación. 


1, 6-10. Es creado el firmamento para contener las aguas superio- 
res. Dios permitirá en su momento que se abran las “compuertas” de 
esta bóveda celeste para provocar el diluvio (cfr. Gén 7, 11). Las aguas 
inferiores se separan de la tierra y se da lugar así al nacimiento de los 
continentes. Terminan las tres separaciones: luz y tinieblas; aguas supe- 
riores e inferiores; tierra y océano. 


I, 11-13. La creación de los seres vivos comienza con la produc- 
ción de las plantas como una totalidad o conjunto homogéneo de seres. 
La flora deriva de la tierra, que aparece en el texto como agente gene- 
rador. Creación y generación no se excluyen. La generación se subor- 
dina a la creación. 


1, 14-19. Debería seguir ahora la creación de los animales. Pero el 
hagiógrafo introduce primero la creación de los cuerpos celestes y en 
concreto la del sol y la luna. Indica de este modo que todos los astros 
son criaturas de Dios, es decir, seres que tienen la misma condición 
última que las plantas y los animales. 


Los astros son, por lo tanto, drásticamente desmitificados y se criti- 
can los principios y las prácticas de la religión astral, muy extendida en 
la antigiiedad. El autor se niega incluso a mencionar los nombres 
hebreos del sol y de la luna —shamash y yareah—, que eran nombres 
divinos en las culturas vecinas a Israel. Nuestro relato les atribuye las 
funciones de alumbrar y de separar el día de la noche. El papel que les 
corresponde queda perfectamente definido y limitado a medir el tiempo. 


Viene a decirse así que «el mundo no es, como pensaban en 
muchos lugares los hombres de entonces, un caos de fuerzas antagóni- 
cas ni la sede de potencias demoníacas de las que el hombre deba pro- 
tegerse. El sol y la iuna no son divinidades misteriosas y enemigas, sino 
que todo deriva de una sola potencia, de la razón eterna de Dios»”. 


1, 20-25. Junto a los peces y las aves se crean los “grandes mons- 
truos marinos”, que en algunas mitologías del Oriente Medio se consi- 
deraban enemigos de los dioses. Aquí son criaturas de Dios y partici- 
pan de la bondad de tado lo creado. 


3) 3. RANGER, Oreación y pecado, EUNSA, Pamplona 1992, p. 27. 
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1, 26-27. La narración culmina en la creación del hombre. La 
importancia y singularidad de este tramo último de la obra creadora de 
Dios se señala con el plural solemne y deliberativo del versículo 26: 
«hagamos al ser humano». El hombre y la mujer son creados a imagen 
y semejanza del Creador. Igual que la imagen representa al modelo, el 
hombre representa a Dios ante la entera creación y recibe un llama- 
miento expreso para administrarla y dirigirla. Los egipcios, por ejem- 
plo, consideraban al faraón imagen y representante de la divinidad en 
la tierra. En la concepción bíblica, sin embargo, la condición de imagen 
no se limita al rey, sino que se dice de todo hombre. 


El texto insiste en esta especie de definición teológica del ser 
humano —imagen de Dios— que se aplica a la persona entera y que 
convierte a ésta en un eslabón singular y único en la cadena de los seres 
creados. 


1, 28-31. El poder generador y transmisor de la vida que posee el 
hombre es el resultado de una bendición divina. La sexualidad es un 
aspecto natural del ser humano pero tiene algo de extraordinario y mis- 
teri0so. 


Aunque entre el hombre y los animales existe un hiato o desnivel 
que es deliberadamente resaltado por el texto, resulta también signifi- 
cativo que los animales y el hombre sean creados por Dios en el mismo 
día sexto. El hagiógrafo desea tal vez indicar así que el ser humano 
mantiene a pesar de todo determinados lazos de solidaridad creatural 
con el resto de los vivientes. La consecuencia más directa sería que el 
hombre posee una responsabilidad respecto a la creación y que el domi- 
nio que se le manda ejercer sobre ella no es una actividad de pura y sim- 
ple explotación, sino una tarea de protección, respeto y custodia. 


Tanto el hombre como los animales reciben las plantas como ali- 
mento. No se prevé originariamente que los animales sirvan de comida 
para el hombre. Se alude de este modo a un régimen pacífico del mundo 
en el que reina una armonía que será destruida más tarde por obra del 
pecado. 


La excelencia de la Creación terminada se expresa con la frase del 
versículo 31: «todo estaba muy bien». 


2, 1-4. El inicio del capítulo segundo es la parte conclusiva del 
documento sacerdotal y podría presentarse bajo la rúbrica de sábado de 
la Creación. Estos versículos se refieren en efecto a la terminación de 
la obra divina creadora e indican además que, una vez finalizada ésta, 
comienza una relación permanente entre el mundo y el Creador. El des- 
canso sabático de Dios es como la actitud divina de protección y soli- 
citud hacia todo lo creado. No parece que el autor sagrado se refiera 
aquí al sábado como institución cultual. Se refiere más bien al hecho de 
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que Dios preparó desde la creación todos los bienes que pensaba con- 
ceder a los hombres, tanto a lo largo del tiempo como en la eternidad. 
Este último día de la Creación carece de límite, como indica la ausen- 
cia de la fórmula conclusiva que se incluye al final de los días anterio- 
res: «y atardeció y amaneció». 


2, 4a. El término orígenes, que también puede traducirse genera- 
ciones (toledot), reaparece en el Génesis más adelante cuando se inicia 
la historia de los linajes de Noé (6, 9), Isaac (25, 19) y Jacob (37, 2). 
Usado aquí indica que la Creación es entendida como un suceso tem- 
poral e histórico, y liberada del carácter mítico que podría derivarse del 
presente continuo. 


5. GÉN 2, 5-25 


El segundo relato de la Creación, centrado sobre todo en el origen 
del ser humano, es literariamente más antiguo que el primero, el len- 
guaje resulta más vivo y concreto, y su modo de hablar de Dios es mar- 
cadamente antropomórfico. Después de una breve alusión a la Creación 
del mundo (v. 4b), que se considera ya descrita en el relato anterior, el 
hagiógrafo pasa a narrar la creación del primer hombre (v. 7). A conti- 
nuación describe la preparación del Edén (vv. 8-17) y la creación de la 
mujer (vv, 18-25). 

La creación de Adán constituye el punto clave del relato y se narra 
en los siguientes términos: «Entonces Yahvéh Dios formó al hombre 
con polvo de la tierra, e insufló en sus narices aliento de vida, y resultó 
el hombre un ser viviente». El hombre no deriva aquí de la Palabra sino 
de la acción plasmadora de las manos divinas sobre la tierra misma. 
Este relato viene como a completar el anterior. Si el documento sacer- 
dotal habla del hombre como «imagen de Dios» y sugiere así una defi- 
nición teológica, la narración presente prefiere referirse al ser humano 
como una realidad somática y visible. El autor desea transmitir que la 
raza humana ha recibido directamente de Dios tanto su existencia como 
su forma, y que los elementos que componen el cuerpo humano perte- 
necen todos ellos a nuestro mundo. 


La enseñanza general de todo el relato gravita en torno a la idea de 
que el hombre y la mujer son la obra más excelente de la entera crea- 
ción. 

Adán no es únicamente hecho: es llamado por Dios a una vida de 
relación con El. En el hombre libre, Dios no se ha limitado a crear un 
ser como los otros, sino que ha producido una criatura capaz de diálogo 
y de amor. lla creado una persona. 
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6. LA CREACIÓN EN LOS LIBROS PROFÉTICOS 


Los profetas escritores contribuyen decisivamente a hacer cada vez 
más explícita y a desarrollar con magnífico lenguaje la fe en el miste- 
rio de la Creación. Mención especial merecen los profetas del exilio, 
sobre todo Jeremías (32, 17; 33, 25-26) y el Deutero-Isaías (ls 40 ss), 
que presentan a Yahvéh, Dios de Israel, como Creador y Salvador al 
mismo tiempo. El Creador todopoderoso del mundo es también autor 
compasivo de la Alianza con el pueblo elegido y, a través de éste, con 
toda la humanidad. La doctrina de la Creación y sus consecuencias se 
hace ahora un mensaje claramente universalista. 


«¿Quién midió los mares con el cuenco de su mano, y abarcó con 
su palmo la dimensión de los cielos?... El extiende los cielos como un 
velo, y los ha desplegado como una tienda que se habita. El aniquila a 
los tiranos, y a los árbitros de la tierra reduce a la nada. Alzad los ojos y 
ved: ¿quién ha hecho esto? El que hace salir por orden el ejército celeste, 
y a cada estrella llama por su nombre». (Ys 40, 12, 22-23, 26). La sobe- 
ranía divina sobre el mundo expresa un monoteísmo incondicionado y 
es el marco natural en el que se sitúan los pensamientos soteriológicos 
del profeta y sus enseñanzas sobre la elección y vocación del pueblo. 


«Así dice Dios Yahvéh, el que crea los cielos y los extiende, el que 
hace firme la tierra y lo que en ella brota... Yo, Yahvéh, te he llamado 
en justicia, te tomé de la mano, te formé, y te he destinado a ser alianza 
del pueblo y luz de las gentes» (ib. 42, 5-6). Más adelante leemos: «Así 
dice Yahvéh tu Creador, Jacob, tu plasmador, Israel. No temas, porque 
yo te he rescatado, te he llamado por tu nombre. Tú eres mío... Así dice 
Yahvéh, tu redentor, el que te formó desde el seno materno. Yo, Yah- 
véh, lo he hecho todo, Yo, solo, extendí los cielos, yo asenté la tierra, 
sin ayuda alguna» (1b. 43, 1; 44, 24). 


Tenemos aquí una de las más netas versiones escriturísticas de una 
interpretación salvífica de la creación. Las obras de la Creación y de la 
Redención que se anuncian aparecen no sólo relacionadas, sino vincu- 
ladas estrechamente en el contenido de un solo designio divino. «Las 
acciones de Dios desde la fundación del mundo se unen aquí en una 
cadena de acontecimientos salvadores. No sólo se reconoce la Creación 
como el primer acontecimiento de salvación, sino que se describe la 
historia de Israel como una constante acción creadora de Dios»*. 


El libro de /saías presenta también la Creación como un aconteci- 
miento escatológico, que se extiende desde la producción del mundo, 


4. L. SCHEFFCZYK, Op. cit., p. 7. 
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pasando por su continuación presente, hasta la consumación definitiva. 
La idea de creación permite así al profeta situar dentro de una misma 
visión de conjunto el origen, el presente y el futuro último del universo 
(cfr. [s 27, 1 ss). 


7. LOS SALMOS 


Todos los salmos en los que aparece el tema de la creación son him- 
nos o cánticos impregnados de alabanza y piedad hacia el Creador, y de 
admiración y júbilo por el orden y belleza del mundo. Su composición 
es muy homogénea. Todos se inician con una invitación a la alabanza 
divina, y a continuación enumeran los motivos que existen para esta 
alabanza, es decir, las acciones poderosas y admirables realizadas por 
Dios en la naturaleza y en la historia, a saber: la obra de la Creación y 
la obra de la salvación respectivamente. 


El Salmo 8 es una descripción gráfica de la Creación como la mejor 
obra divina. Se trata de una de las composiciones con mayor vigor artís- 
tico y poético de todo el Antiguo Testamento. «¡Oh Yahvéh, Señor 
nuestro, qué glorioso es tu nombre por toda la tierra!» (v. 2). El salmista 
expresa desde el principio su alegría por la creación, que es reflejo ine- 
quívoco de la majestad divina, y termina el himno con las mismas pala- 
bras. 


«Al ver tu cielo, hechura de tus dedos, la luna y las estrellas, que tú 
fijaste; ¿qué es el hombre para que de él te acuerdes”, el hijo de Adán 
para que de él cuides?» (vv. 4-5). El ojo del salmista se abre a la gran- 
deza de todo lo creado y repara especialmente en la nobleza del hombre, 
que es señor de la creación en representación de Dios. «Apenas inferior 
a un dios lo hiciste... le hiciste señor de las obras de tus manos, y todo 
fue puesto por ti bajo sus pies» (vv. 6-7). Pero la consideración del hom- 
bre sirve para reforzar aún más el testimonio de la majestad divina. A 
pesar de la debilidad de toda alabanza procedente de labios humanos, el 
hagiógrafo se ve como obligado a elevar su corazón a Dios y cantar los 
esplendores de la creación y la protección inalterable ofrecida al mundo, 
y especialmente al hombre, por un Creador amante y solícito. 


El Salmo 104 parece tener un origen y sentido cultuales. Guarda 
una estrecha relación con Gén 1, 1-2, 4a y es una muestra excelente de 
la unidad del pensamiento bíblico. Contiene en realidad una serie orde- 
nada de variaciones sobre el relato sacerdotal (P), que se inician con 
una jubilosa exclamación: «¡Alma mía bendice a Yahvéh! ¡Yahvéh, 
Dios mío, qué grande eres! Vestido de esplendor y de majestad, arro- 
pado de luz como de un manto, tú despliegas los cielos lo mismo que 
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una tienda, levantas sobre las aguas tus alas moradas; haces de las 
nubes carro tuyo, y sobre las alas del viento te deslizas; sobre sus bases 
asentaste la tierra, inconmovible para siempre jamás» (vv. 1-5). 


El salmista describe el orden de los actos creativos siguiendo la 
pauta de Génesis 1. La luz (v. 2; Gén 1, 3-4), los cielos (v. 3; Gén 1, 6- 
8), tierra y mares (vv. 7-9; Gén 1, 9-10), la vegetación (vv. 13-18; Gén 
1, 11-12), los astros (v. 19; Gén 1, 14-18), todo sigue en su producción 
la misma secuencia según ambos textos. La conexión se advierte asi- 
mismo en el hecho de que el Salmo toma del Génesis numerosos térmi- 
nos, entre otros tehom (océano primordial: v. 6), adam (v. 23), gedolot 
(monstruos marinos: v. 25), bará (crear: v. 30), etc. Lo más indicativo 
es que las ideas maestras del texto sacerdotal reaparecen en este cán- 
tico, especialmente la soberanía absoluta de Dios sobre el mundo, la 
noción de unas aguas originales que son ordenadas con la Creación, 
la apreciación optimista y afirmativa de la obra creadora divina, la 
insistencia en el alimento suministrado por la Providencia a todos los 
seres animados, la alusión a una situación primitiva en la que las cria- 
turas se nutren sólo de vegetales, la concepción no astrológica del sol 
y la luna, etc. 


El Salmo 136 es, como los dos anteriores, muy representativo de la 
teología bíblica de la Creación”. Este himno se caracteriza por la aso- 
ciación que establece entre la creación del mundo y la liberación de 
Israel, que era tema dominante en los oráculos del Deutero-Isaías (vide 
supra). Después de referirse a la creación (vv. 4-9), el salmista canta las 
acciones poderosas con las que Yahvéh ha librado al pueblo elegido de 
la servidumbre egipcia (vv. 10-24). 


«¡Dad gracias a Yahvéh, porque es bueno, porque es eterno su 
amor!... El sólo hizo maravillas... Hizo los cielos con inteligencia... 
Hizo las grandes lumbreras... Hirió a Egipto en sus primogénitos... El 
mar de Suf dividió en dos ... Guió su pueblo en el desierto... Hirió a 
grandes reyes... Dio sus tierras en herencia a su siervo Israel... En nues- 
tra humillación se acordó de nosotros y nos libró de nuestros adversa- 
rios, porque es eterno su amor». Dios ha creado el universo y ha guiado 
a Israel por el mismo motivo: porque su amor es eterno. El salmo pasa 
sin interrupción de la creación de la «luna y las estrellas, para regir la 
noche» (v. 9) al hecho de que Dios «hirió a Egipto en sus primogéni- 
tos» (v. 10). 


La Creación proporciona el motivo para recordar la historia del 
pueblo judío en sus grandes líneas: salida de Egipto, destrucción de sus 


5. Cfr. P. GIBERT, [sraele e la Creazione, Communio 1976, n. 23, pp. 5-17. 
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enemigos, paso del mar Rojo, peregrinación por el desierto y entrada en 
la tierra prometida. Para el salmista, celebrar la historia de Israel y cele- 
brar los orígenes del mundo son lo mismo. 


También se hacen eco de la creación de modo destacado los Sal- 
mos 19,33 y 148. En este último, que es un salmo de entronización, se 
aprecia la celebración de la Creación en el culto: «¡Aleluya! ¡Alabad a 
Yahvéh desde los cielos, alabadle en las alturas, alabadle, ángeles suyos 
todos, todas sus huestes, alabadle! ¡Alabadle, sol y luna!». Es un cán- 
tico que recitan diariamente los judios observantes. 


8. LITERATURA SAPIENCIAL 


Los libros sapienciales pertenecen a uno de los últimos períodos de 
la tradición bíblica. Contienen aspectos de una doctrina sobre la creación 
muy desarrollada conceptualmente, que se recoge sobre todo en Prover- 
bios (3, 19-20; 8, 22-31), Eclesiástico (1, 1-9), Iob (38-39) y Sabiduría 
(1, 14; 6, 7; 9, 1-2. 9; 11, 17. 21-26; 14, 3; 19, 6-9. 22). La teología 
sapiencial es básicamente una teología de la Creación, y el Dios de Israel 
que es alabado en estos libros es ante todo un Dios Creador. 


En estos lugares pasa a un segundo plano la significación histórico- 
salvífica de la Creación y se insiste preferentemente en sus notas racio- 
nales de obra ordenada y magnífica de Dios. La Creación es ahora pre- 
sentada no tanto en función de sus aspectos salvadores sino en su 
sentido propio de verdad objetiva, que es considerada en sí misma y por 
sí misma?. La inteligencia creyente parece buscar en estos libros inspl- 
rados un acercamiento más bien racional al misterio de la Creación, 
para determinar las consecuencias de la coherencia y visibilidad de un 
universo que refleja la majestad y la Voluntad divinas. 


«Fíjate ahora en estas cosas y párate a considerar las maravillas de 
Dios» (ob 37, 14; cfr. Ps 104, 24). Estas palabras son muy indicativas 
de la visión adoptada por el hagiógrafo y de la actitud de contemplación 
objetiva que desea sugerir a sus lectores. La tradición bíblica, que para 
referirse al mundo suele usar expresiones como «cielos y tierra» (Gén 
Il, 1) o simplemente «el todo» (Ps 8, 7), incorpora ahora a su pensa- 
miento la categoría griega de cosmos, término que aparece 19 veces en 
el libro de la Sabiduria. 


Esta palabra supone la objetivación conceptual de la noción de 
«mundo creado por Dios»”, que aparece ahora como un conjunto armó- 


6. Cfr. E. SCuErnteZYK, ap.ctt., p. 9. 
7. Ib., p. 10, 
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nico y estable situado ante nosotros. Cosmos es el mundo creado perci- 
bido en su racionalidad, su rigor ontológico y sus movimientos regula- 
res; es la creación en cuanto susceptible de ser conocida por la mente 
humana. En los libros sapienciales existe una correlación precisa entre 
cosmos y conocimiento racional. Son dos términos que se llaman e 
implican mutuamente*. La razón creyente descubre a Dios detrás del 
orden del mundo. 


La Sabiduría divina aparece ahora personificada y es entendida 
como un coprincipio creador. Nos encontramos aquí con un importante 
desarrollo de la doctrina bíblica sobre la Creación. «Yahvéh me creó, 
primicia de su camino, antes que sus obras más antiguas —así habla la 
Sabiduría—. Desde la eternidad fui fundada, desde el principio, antes 
que la tierra. Cuando aún no existían los abismos, fui engendrada, 
cuando no había fuentes cargadas de agua. Ántes que los montes fue- 
sen asentados, antes que las colinas, fui engendrada. No había hecho 
aún la tierra ni los campos, ni el polvo primordial del orbe. Cuando 
asentaba los cielos, allí estaba yo, cuando trazaba un círculo sobre la faz 
del abismo, cuando arriba condensaba las nubes y afianzaba las fuentes 
del abismo, cuando asentaba los cimientos de la tierra, allí me encon- 
traba yo como arquitecto, y era yo todos los días su delicia, jugando en 
su presencia en todo tiempo, jugando por el orbe de la tierra, y mi gozo 
está con los hijos de los hombres» (Pryv 8, 22-31). 


La Sabiduría es un «hálito del poder de Dios, una emanación pura 
de la gloria del Omnipotente... Es un reflejo de la luz eterna, un reflejo 
sin mancha de la actividad de Dios, una imagen de su bondad. Aun 
siendo sola, lo puede todo; sin salir de sí misma renueva el universo» 
(Sap 7, 25-27). La revelación de este principio divino que procede de la 
«boca del Altísimo» (Str 24, 3) supone una comunicación decisiva para 
la comprensión teológica y religiosa de las relaciones entre Dios y el 
mundo. Sabemos por las afirmaciones de estos libros sapienciales que 
Dios ha creado el universo mediante su Sabiduría y que esta Sabiduría 
divina no es un simple intermediario de la creación. La doctrina sapien- 
cial apunta con notable claridad hacia la plenitud de Revelación que 
encontraremos en el Nuevo Testamento. 


Las perspectivas en torno a la creación se amplían también en estos 
textos con una enseñanza muy explícita acerca de la solicitud o provi- 
dencia divina, que protege y conduce a su perfección última todo lo que 
ha creado. No es una doctrina absolutamente original de este período de 
la tradición bíblica. El hecho de que Dios ama su creación y cuida de 


8. Cfr. H.J. HERMISSON, Observations on the Creation Theology in Wisdom, Israelite Wis- 
dom, N. York 1978, p. 43. 


44 


LA CREACIÓN EN EL ANTIGUO TESTAMENTO 


ella se menciona frecuentemente en el Pentateuco y en los libros histó- 
ricos y proféticos. Dice Isaías: «¿Acaso olvida una mujer a su niño 
recién nacido y no se compadece de él? Pues aunque ella llegara a olvi- 
darse, Yo nunca me olvidaré de t1» (49, 15). 


Dios es siempre en toda la Biblia el gobernador soberano de la natu- 
raleza (cfr. Gén 8, 22; Ps 19, 7) y el Señor único de la historia (Df 32, 
39; 2 Reg 19, 15; Is 5, 12). Pero en estos libros sapienciales se perfila la 
noción de providencia. El término pronoia (Sap 14, 3; 17, 2) es adop- 
tado por el hagiógrafo para referirse de modo sintético a la idea bien 
conocida de que Dios no mira su creación con indiferencia ni lejanía. 


En este mismo horizonte de afirmaciones acerca de la acción pro- 
vidente de Dios, el autor bíblico plantea la cuestión del mal y presenta 
un esbozo de respuesta. 


La solución que el pensamiento bíblico ofrece a este problema tan 
humano —escribe Scheffczyk— no discurre tanto por la vía sutil del 
análisis racional y de la satisfacción intelectual del deseo de saber, 
como por el llamamiento más decisivo al abandono confiado en el Dios 
Creador”. El autor bíblico no pretende aclarar completamente el miste- 
rio del mal y mucho menos racionalizarlo. Proporciona, sin embargo, 
las coordenadas indispensables para barruntar su sentido y soportarlo 
con visión creyente. Trata de comunicar la convicción de que ante el 
mal y el dolor es tan importante para el hombre el valor que viene de la 
fe en Dios como el conocimiento derivado de la reflexión y del estudio. 


El mal físico es considerado como sanción y castigo divino a causa 
del pecado. «No te dejes arrastrar por tu deseo y tu fuerza para seguir 
la pasión de tu corazón. No digas: ¿Quién me domina a mf?: porque el 
Señor ciertamente te castigará. No digas: Pequé, y nada me ha ocurrido; 
porque el Señor es paciente. No te sientas tan seguro del perdón, de 
modo que acumules pecado tras pecado. No digas: Su compasión es 
grande, él me perdonará la multitud de mis pecados. Porque en él hay 
misericordia, pero también hay cólera, y en los pecadores desahoga su 
furor» (Sir 5, 2-6; cfr. Ps 1, 4 ss). 


El dolor aparece al mismo tiempo como un medio de corrección 
aplicado al hombre por un Dios solícito, que contempla el conjunto de 
la existencia terrena de cada ser humano. «Guárdate de inclinarte hacta 
la iniquidad, que por eso te ha probado la aflicción... En sueños, en 
visión nocturna, entonces abre Dios el oído de los hombres, y con sus 
apariciones les espanta, para apartarles de sus malas obras y acabar con 
su orgullo, para librar su alma de la fosa. También es corregido el hom- 
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bre por el sufrimiento en su lecho, por el temblor continuo de sus hue- 
sos», leemos en el libro de Job (36, 21; 33, 15-19). El dolor es en parte 
una fuente de purificación que Dios permite en el hombre para produ- 
cir en su momento bienes mayores. 


No sólo el mal físico presenta dificultades de armonización con la 
bondad de la realidad creada y con el carácter afirmativo que Dios 
desea para la existencia humana. Las presenta mayores el mal moral o 
pecado. La Biblia elimina cuidadosamente toda sombra de pensamiento 
dualista, que atribuyera el pecado a un principio sustantivo del mal. Se 
afirma por el contrario la causalidad divina en términos absolutos, aun 
con el riesgo de encontrar dificultades a la hora de argumentar el origen 
del pecado de modo satisfactorio para la razón. El autor sagrado pre- 
senta la solución a este dilema ——o dualismo o entender el mal moral 
como algo derivado de Dios— insistiendo en la libertad humana. Este 
es un aspecto importante del relato de la caída original (Gén 3). 


La capacidad del hombre para elegir el bien o el mal en libertad es 
una constante en la enseñanza bíblica. «Ante los hombres están la vida 
y la muerte: lo que prefiera cada cual, se le dará» (Sir 15, 17). Isaías 
anuncia que el hombre debe aprender a «rehusar lo malo y elegir lo 
bueno» (Is 7, 15), y pone en boca de Dios el siguiente oráculo: «hicie- 
ron lo que me parece mal y eligieron lo que no me agrada» (Is 66, 4). 


9. EL LIBRO SEGUNDO DE LOS MACABEOS 


Debemos considerar finalmente un texto en griego del siglo Il antes 
de C., que contiene el último testimonio importante del Antiguo Testa- 
mento acerca de la Creación. Se refiere al suplicio sufrido por una mujer 
judía y sus siete hijos durante la persecución religiosa desencadenada en 
Palestina por el rey de Siria Antioco Epifanes, hacia el año 160 a.C. Este 
libro de los Macabeos hace claras afirmaciones escatológicas acerca de 
la resurrección de los muertos (7, 9; 14, 16), las sanciones en el más allá 
(6, 26), la oración por los difuntos (12, 41 ss), el mérito de los mártires 
(6, 18 ss) y la intercesión de los santos (15, 12-16). 


En el marco de una teología del martirio y de la resurrección, el 
versículo 28 del capítulo 7 recoge la primera afirmación bíblica explí- 
cita sobre la creación de la nada o creatio ex nihilo, según la versión de 
la Vulgata y de la Neovulgata. El texto dice así: «Te ruego, hijo, que 
mires al cielo y a la tierra y al ver todo lo que hay en ellos, conozcas 
que a partir de la nada lo hizo Dios y que también el género humano ha 
llegado así a la existencia». 
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Es significativo que el autor bíblico haya querido que su enseñanza 
incluya un amplio arco de verdades, que arrancan de la creación o 
comienzo absoluto de todo lo existente, y llegan hasta la consumación 
y destino final del mundo y del hombre. La unidad de los misterios 
sobre lo primero y sobre lo último aparece muy bien destacada en esta 
concepción global, en la que Dios es Consumador por ser Creador, y 
viceversa. No es casualidad que Creación y escatología aparezcan tan 
próximas en estos textos. 


El versículo citado se hace eco de la fe del pueblo elegido y la tra- 
duce en términos tomados del mundo cultural griego. Ex nihilo es la ver- 
sión latina de la expresión griega “ouk *ex “onton, que quiere decir lite- 
ralmente 20 de algo. Se despeja así la ambigiiedad del texto de Sabiduría 
11, 18, que habla de la Creación a partir de una «materia informe». Natu- 
ralmente esta materia informe no es la materia eterna de los platónicos, 
sino la masa caótica de Gén 1, 2. Pero la expresión resulta equívoca y 
exige una clarificación, que es suministrada por 2 Mach 7, 28. 


La doctrina tiene aquí un sentido preciso y un alcance ontológico, 
s1 bien el texto no pretende ser una afirmación meramente especulativa 
y se encuadra en un contexto dramático. El misterio de la Creación 
repercute en la existencia creyente, tanto en los momentos ordinarios 
como en los más decisivos y excepcionales. Es, en definitiva, un estí- 
mulo para la confianza en Dios y una prueba de la fidelidad divina a la 
Alianza. 


10. SIGNIFICACIÓN RELIGIOSA Y TEOLÓGICA DE LA DOCTRINA 
DEL ANTIGUO TESTAMENTO SOBRE LA CREACIÓN 


Los contenidos bíblicos estudiados pueden reconducirse a las 
siguientes afirmaciones: 


a) Al proponer la doctrina de la creación del mundo y del hombre, 
los autores sagrados, y de modo particular el texto sacerdotal (P), 
desean comunicar y a la vez preservar un misterio, que no es accesible 
del todo a la razón humana y no puede ser captado por la imaginación. 
Se confronta al lector con la naturaleza insondable de la Creación. La 
narración del Génesis revela y esconde al mismo tiempo, dejando siem- 
pre a salvo el carácter razonable y la realidad de la doctrina. 


b) La Creación no se presenta como una doctrina teórica ni como 
algo meramente ocurrido en el pasado. Es una verdad que está siempre 
presente en nuestras vidas y en nuestro ser, y que por lo tanto gravita en 
todo momento sobre nuestra existencia temporal. Somos siempre cria- 
turas de Dios, y 1:l es nuestro origen y nuestro fin. 
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c) La acción de Dios como creador produce un mundo que es dis- 
tinto de El. El mundo universo no abarca todo lo existente. Hay un Dios 
soberano que queda fuera de su Creación. La Creación origina precisa- 
mente la distinción entre el Ser divino y todo lo que no es este Ser. Dios 
está desde luego en el mundo que ha creado, que sustenta y dirige, pero 
no pertenece al mundo. 


d) El anuncio del Génesis sobre la Creación apunta a subrayar la fe 
y la esperanza del pueblo elegido en la vocación y salvación divinas, y 
a tundamentarlas históricamente. Debe quedar patente a los judíos que 
la Creación es el comienzo de la historia salutis. y que el Dios de los 
Patriarcas y de la Alianza no es otro que el Creador del mundo. 


e) La doctrina de la Creación implica la idea de que el hombre no 
tiene ya que enfrentarse con un mundo cargado de divinidades capri- 
chosas y tiránicas, habitantes de un universo sacralizado. La naturaleza 
resulta ahora drásticamente desacralizada y privada de su poder de tur- 
bar y aterrorizar a los hombres, como algo último y arbitrario. El 
mundo ha surgido de la razón y de la voluntad de un Dios providente y 
descansa sobre Su palabra. La Creación significa el triunfo sobre 
angustias que mantenían encadenada a la humanidad. Es una doctrina 
desmitificadora y liberadora. 

f) La Biblia es un libro religioso y no pretende enseñar ciencia ni 
explicar nada sobre la edad o la composición del universo, o el curso de 
los astros. Emplea un lenguaje sencillo y didáctico, según la experien- 
cia y las imágenes propias del tiempo en que fue escrita. Con un estilo 
y unas expresiones populares, enseña verdades profundas que trascien- 
den la forma de las palabras usadas por el autor sagrado. 
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LA CREACIÓN EN EL NUEVO TESTAMENTO 


1. CONSIDERACIONES GENERALES 


Los escritos del Nuevo Testamento recogen las enseñanzas del 
Antiguo sobre la Creación, pero esas enseñanzas son ahora considera- 
das e interpretadas en un marco cristológico. En el Nuevo Testamento, 
la cosmología es función de la cristología, aunque la doctrina de la Cre- 
ación nunca pierde su sentido y peso específico propios. 


La teología de la Creación es así reafirmada y enriquecida con una 
nueva y definitiva dimensión que tiene como horizonte y como base a 
Jesucristo. Se nos dice que Dios se ha revelado a Sí mismo a través de 
la Creación (Rom 1, 20), que Él hizo buena (1 Tim 4, 1-5). Dios creó 
todas las cosas por medio de su Hijo eterno (Col 1, 15- 20; Heb 1, 2), 
que es su Palabra encarnada (Loh 1, 1-14), cuya muerte y resurrección 
han hecho posible la eclosión de una creación renovada. Esta nueva 
creación puede ser ya experimentada por todos los que creen en Jesús 
(2 Cor 5, 17; Gal 6, 15; Eph 4, 22-24; Col 3, 9-10), si bien la consu- 
mación final del mundo según los planes divinos está aún por llegar 
(Apc 21-22). 

El Nuevo Testamento habla de la Creación en numerosos lugares, 
que encontramos especialmente en los Evangelios Sinópticos, las Epís- 
tolas de San Pablo, el libro de los Hechos de los Apóstoles, la Carta a 
los Hebreos, y el Evangelio de San Juan. En todos estos escritos, la Cre- 
ación halla su sentido, su liberación y su plenitud en la Salvación traída 
por Cristo; y Cristo mismo se revela en su papel protológico —de Verbo 
preexistente al mundo— y escatológico —de recapitulador último de 
todas las cosas— respecto de la Creación. 
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2. EVANGELIOS SINÓPTICOS 


La predicación de Jesús acerca del Reino de Dios, que llega con Él, 
arranca de la fe bíblica en Dios Creador. Esta resulta tan evidente en el 
ambiente religioso judío, que Jesús no necesita insistir en ella. Consti- 
tuye el presupuesto de toda su enseñanza. Pero que la doctrina de la cre- 
ación se dé por supuesta no significa que se la olvide o se la convierta 
en una doctrina secundaria. Por el contrario, Jesús acude expresamente 
a ella en diversas ocasiones e indica que, para El, la Creación es el 
hecho fundamental. 


Con motivo de la pregunta de los fariseos sobre el divorcio y su 
tolerancia por parte de Moisés, Jesús hace una afirmación capital. 
«Teniendo en cuenta la dureza de vuestro corazón —dice— escribió 
(Moisés) para vosotros este precepto. Pero desde el comienzo de la cre- 
ación, El los hizo varón y hembra... De manera que ya no son dos, sino 
una sola carne. Pues bien, lo que Dios unió, no lo separe el hombre» 
(Mc 10, 5-9; cfr. 13, 19). 

Jesús rectifica en este lugar lo dispuesto por la Ley mosaica en Dt 
24, 1' y para hacerlo se apoya en la Creación como raíz primera y 
última del ser moral de las cosas. El orden de la Creación, que expresa 
la voluntad de Dios, incluía desde el principio la indisolubilidad del 
matrimonio como institución natural. La nueva Ley reactiva la consti- 
tución original del universo y demuestra estar en relación con los acon- 
tecimientos fundantes del mundo. 


Esta Creación de la que habla Jesús es algo en sí misma, porque la 
fe del Antiguo Testamento no ha sido disuelta, pero sin embargo es una 
realidad abierta radicalmente a la salvación. «Venid, benditos de mi 
Padre, recibid la herencia del Reino preparado para vosotros desde la 
creación del mundo» (M1 25, 34). La salvación de Dios en Jesucristo se 
inserta en la Creación. No ha sobrevenido luego como algo simple- 
mente yuxtapuesto. La venida y comunicación del Reino es la mani- 
festación oportuna del amor del Creador. 


La Creación buena de Dios aparece llena de luz y libre de las hipo- 
tecas y limitaciones que podrían venirle de una concepción legalista de 
la religión. Se puede y se debe hacer un uso legítimo del mundo. «Yo 
te bendigo, Padre, Señor del cielo y de la tierra» (Mt 11, 25). Al júbilo 
y reconocimiento del Hijo por la Creación y su Creador, se une el gozo 
por el empleo, según la voluntad de Dios, de todas las cosas creadas. En 


l. «Si un hombre toma una mujer y se casa con ella, y resulta luego que esta mujer no 
encuentra gracia a sus ojos, porque descubre en ella algo que le desagrada, le redactará un libelo 
de repudio, se lo pondrá en la mano, y la despedirá de su casa». 
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las parábolas, la misma naturaleza se convierte en predicadora del 
Reino, y elementos naturales serán la materia de los Sacramentos. Jesús 
condiciona el ayuno (cfr. 2, 10-20) y declara puros todos los alimentos 
(cfr. Mc 7, 19). 

Las comidas de Jesús no excluyen a nadie y son imágenes vivas del 
banquete del tiempo de la salvación. Pero indican también la hondura 
de su mensaje acerca de la Creación. «Vino Juan, que no comía ni 
bebía, y dicen: “Tiene demonio”. Vino el Hijo del Hombre, que come y 
bebe, y dicen: ahí tenéis un comilón y un borracho, amigo de publica- 
nos y pecadores» (Mt 11, 18-19). El Evangelio no repudia sino que pro- 
mueve la alegría sencilla y espontánea por la vida y lo natural, porque 
todo lleva el sello benéfico de la Creación. Los bienes de la tierra deben 
recibirse y disfrutarse con agradecimiento. 


La creación vulnerada por el pecado es curada y restaurada en los 
enfermos y en los endemoniados, y es mantenida con coherencia y con 
amor por el mismo que la hizo. Todos los seres son atendidos y cuida- 
dos solícitamente por el Creador. «No andéis preocupados por vuestra 
vida... Mirad las aves del cielo... Observad los lirios del campo» (Mt 6 
25 ss). Con inalterable generosidad, Dios distribuye a todos los seres, y 
especialmente al hombre, los bienes de la Creación (cfr. Mt 5, 43 ss). 


La libertad de Jesús con respecto al Sábado deriva de su autoridad 
mesiánica, pero pone a la vez en ejercicio un propósito benévolo y 
generoso del Creador: «el Sábado se hizo para el hombre, no el hombre 
para el sábado» (Mc 2, 27). 


Los milagros de Jesús no son únicamente un signo de que el Reino 
de Dios ha llegado con Él y de que Satanás ha sido vencido. Significan 
también una ventana abierta al futuro porque son una anticipación del 
estado final de la Creación consumada, es decir, de «los nuevos cielos 
y la nueva tierra», en los que desaparecerán todas las limitaciones y los 
dolores propios de la condición humana terrestre. 


Los Evangelios Sinópticos contienen ya todos los elementos que 
serán desarrollados más tarde por la teología cristiana en polémica con 
el dualismo gnóstico y sus ideas de un mundo material producido por 
una potencia divina negativa. Encontramos la fe en un Dios Creador 
que hace el mundo por amor y es Padre en Jesucristo de todos los hom- 
bres; el realismo de la Encarnación histórica del Verbo; la afirmación 
de un mundo que no está poblado de fuerzas cósmicas capaces de escla- 
vizar al ser humano: un mundo que no lleva ontológicamente el peso 
del pecado y de la culpa; y una concepción no devaluada de lo material 
y lo terreno, que permiten al hombre lograr su fin último y desarrollar 
su vocación. la teología neotestamentaria del Reino presupone una teo- 
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logía positiva de la Creación, sin la cual resultarían ininteligibles 
muchas afirmaciones de Jesús. 


3. HECHOS DE LOS APÓSTOLES 


El Dios de los Hechos de los Apóstoles es el único Dios, revelado 
a Israel como Creador. Aparece en los discursos de San Pedro (cfr. 2, 
22; 3, 13; 4, 10) y es afirmado aún más explícitamente en la predica- 
ción de San Pablo, que suele contener referencias muy significativas a 
la Creación del mundo. «Os predicamos que abandonéis estas cosas 
vanas y os volváis al Dios vivo, que hizo el cielo, la tierra, el mar y todo 
lo que hay en ellos»?. 


La catequesis sobre la creación es en Pablo el primer paso para 
anunciar a Jesucristo, de modo que el anuncio de la salvación en Cristo 
presupone la fe en la Creación. Esta creencia de los primeros cristianos 
no es la simple aceptación de un artículo de fe que se recibe en térmi- 
nos más o menos abstractos. En los Hechos resuenan poderosos los 
ecos de la tradición judía que nos habla de una verdadera devoción cre- 
yente hacia Dios Creador del universo y garante de la incolumidad y 
salvación del pueblo elegido. 


Los cristianos de este libro se saben amados por su Creador y esta 
experiencia se manifiesta en el modo y las expresiones de su piedad, 
tanto en los momentos de tribulación como de bonanza. «Todos a una 
elevaron su voz a Dios y dijeron: “Señor, tú que hiciste el cielo y la tie- 
rra, el mar, y todo lo que contienen, tú eres el que has dicho por el Espí- 
ritu Santo, por boca de nuestro Padre David, tu siervo: “¿A qué esta agi- 
tación de las naciones, y estos vanos proyectos de los pueblos?”»?. 


Dios es amoroso, cercano y providente precisamente por ser Crea- 
dor, que «da a todos los seres la vida, el alimento y todas las demás 
cosas» *. Los bienes de la Creación son el comienzo de la solicitud 
divina y revelan la intervención del Creador en la vida del hombre. 


El hecho de la Creación, que no es aquí una simple verdad cosmo- 
lógica, manifiesta el Señorío y la trascendencia de Dios. «El Dios que 
hizo el mundo —leemos— y todo lo que hay en él, que es Señor del 
cielo y de la tierra, no habita en santuarios fabricados por mano de hom- 
bres, ni es servido por manos humanas, como si de algo estuviera nece- 
sitado»”. Pero esta trascendencia no impide al creyente la experiencia 


2 LO 
3. 4, 24-25, 
4. 17,25. 
5. 17, 24-25, 
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de la cercanía divina, que es expresada en términos suavemente auda- 
ces: «no se encuentra lejos de cada uno de nosotros, pues en él vivimos 

. » > 
nos movemos y existimos»?. 


Para los Hechos de los Apóstoles no basta, sin embargo, confesar 
al único Dios, que se ha revelado a Israel como Creador. Es necesario 
asimismo creer en la Majestad de Jesucristo como Señor de todas las 
cosas. Es decir, toda relación auténtica de los hombres con su Creador 
debe llevar impronta cristológica ”. 


Cristo es igual al Padre porque posee su mismo poder creador. Su 
condición divina de Señor comienza en la Creación, se despliega en la 
redención y llega a su consumación final en la escatología, con los nue- 
vos cielos y la nueva tierra. 


La insistencia de la predicación apostólica en la resurrección de 
Jesús (cfr. 2, 32; 3, 15; 4, 10; etc.) desvela el destino último de la crea- 
ción entera y deja ver que en los Hechos la Creación entra decidida- 
mente en la historia de la salvación, como llamada y comunicación de 
Dios al hombre en el Señor resucitado, que invita y hace posible a todos 
participar de su vida. 


«No se puede hacer referencia a la soberanía única de Dios como 
Hacedor de todo sin relacionarle a la vez con el acontecimiento de la 
resurrección de Cristo, ya que este acontecimiento ha cambiado radi- 
calmente la historia universal»*. 


4. SAN PABLO 


La Teología de la Creación reviste gran importancia en las Epís- 
tolas de San Pablo, donde aparece estrechamente vinculada a la pre- 
existencia y actividad mediadora de Jesucristo, a la Iglesia y a la con- 
sumación escatológica del hombre y del mundo. Examinaremos suce- 
sivamente A) la función creadora de Cristo, B) la afirmación de la 
Iglesia como nueva creación y C) la concepción paulina de los nuevos 
cielos y la nueva tierra. 


A) Cristo es para San Pablo mediador, principio, centro y fin de la 
creación. Dentro de un marco que nunca deja de ser teológico y que 
expresa una sólida visión monoteísta, Pablo habla de la preexistencia de 
Cristo, su mediación creadora y su envío, en un extenso cuadro que une 
protología, creación y escatología. 


6. 17, 27-28, 
7. Cfr. S. VerGiS, Dios y el hombre, La Creación, Madrid 1980, p. 296. 
8. 1b., p. 298, 
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El primer texto que nos interesa dice así: «... Un solo Dios, El 
Padre, del cual (viene) todo [ex hou tá pánta] y para el cual (somos) 
nosotros, y un solo Señor, Jesucristo, por quien (es) todo [diá hou ta 
panta] y por el cual (somos) nosotros»?. 


El Apóstol se sirve de una fórmula basada en preposiciones, que 
toma al parecer del pensamiento estoico, para describir la acción crea- 
dora del Padre y la función de Cristo en la creación. La preposición ex 
(del cual todo) indica el origen de la Creación (el Dios único), mientras 
que la preposición diá (por quien todo) indica el mediador divino para 
crear (Jesucristo). Ta pánta (todo) expresa la totalidad de lo creado por 
Dios". 

«Lo que caracteriza a este texto es que, por primera vez, Cristo apa- 
rece al lado del Padre en el papel de creador. En el pasaje de Rom 11, 
36, Dios (el Padre) ostenta en exclusiva todas las funciones creadoras: 
el juego de preposiciones (ek, diá, eís) remite al mismo y único agente 
(el Padre) la causalidad fontal (ek), la mediadora (diá) y la final (eís) 
del todo (tá pánta). En el texto que comentamos, en cambio, la totali- 
dad de la realidad creada (tá pánta, como en Rom 11) es efecto a la vez 
del Padre y del Hijo. 


«Sim embargo, las preposiciones diferentes (ex y eís para el Padre, 
un doble diá para el Hijo) insinúan que la causalidad de ambos se sitúa 
en planos diversos. El Padre es el principio y el fin; Cristo es el media- 
dor de la creación como y porque lo es de la salvación» "”. 


Un segundo texto procede de la Epístola a los Colosenses. Dice 
San Pablo: «El (Cristo) es imagen de Dios invisible, Primogénito de 
toda la creación, porque en él fueron creadas todas las cosas, en los cie- 
los y en la tierra, las visibles y las invisibles, los Tronos, las Domina- 
ciones, los Principados, las Potestades: todo fue creado por él y para él; 
él existe con anterioridad a todo, y todo tiene en él su consistencia» ”. 


Se habla aquí de Cristo como principio y fin de la Creación. Él es 
primogénito de toda criatura, porque es más y es antes que todos los 
seres creados. Es además causa ejemplar de la Creación, por ser su 
arquetipo y modelo increado, y causa final porque en Cristo, que es 
Creador y Salvador, el universo creado encuentra su unidad de origen y 
su unidad de destino. 


Jesucristo es «primogénito de toda criatura» porque es mediador 
divino de la Creación, con una causalidad originante que es igual a la 


9. 1 Cor 8, 6. 

10. Cfr. F. MUSSNER, Creación en Cristo. Mysterium Salutis, 1-2, Madrid 1989, p. 381. 
11. J.L. Rurz, Teología de la Creación, Santander 1987, p. 69. 

12. Col 1, 15-17. 
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del Padre. La expresión no significa, como es lógico, que Cristo fuera 
creado como primera de las criaturas. Se trata de acentuar la superior1- 
dad ontológica y cosmológica del Verbo sobre toda la Creación, inclui- 
dos los ángeles. 


Cuando el texto afirma que «en Él fueron creadas todas las cosas» 
no habla sin más de la instrumentalidad creadora de Cristo, sino de que 
Él es como el principio vital oculto de toda la Creación, o el funda- 
mento «del cual le viene a todo lo creado el ser y la existencia» > 


«Todo fue creado por él y para él». San Pablo se refiere con estas 
palabras a Cristo como meta de toda la Creación. La idea paulina puede 
interpretarse como que Jesucristo es el Señor escatológico de toda la 
Creación, o que El es la meta escondida de la Creación o causa final de 
todo ser. En cualquier caso, ambas alternativas —estática la primera y 
más dinámica la segunda— implican una Creación finalizada en Cristo. 
Hay un designio eterno de Dios, del que se habla en Efesios 1, 3 ss, 
según el cual todo fue hecho por Cristo y todo será para Cristo. 


B) La Iglesia ocupa un lugar muy destacado en la teología paulina 
de la Creación. La Iglesia de Jesucristo no es sólo en Pablo una nueva 
sociedad religiosa. Es una nueva creación. «El que está en Cristo es una 
creación nueva; pasó lo viejo, y todo es nuevo»'*. San Pablo va más allá 
de la idea de la Iglesia como una nueva Alianza. 


Existe en todo el corpus paulino una correlación de escatología y 
protología, y también entre salvación y creación. Ambas correlaciones 
tienen que ver con la continuidad entre el Antiguo y el Nuevo Testa- 
mento. La idea de que Dios hará las últimas cosas como las primeras se 
usa en el Nuevo Testamento, especialmente en San Pablo, como prin- 
cipio interpretativo del Génesis. 


El contraste Adán-Cristo (cfr. 5, 18-19; / Cor 15, 22) suele ir unido 
en Pablo al pensamiento de una restitución de la Creación (cfr. Rom $, 
19 ss; Col 1, 15 ss), que se hallaba bajo una cierta maldición. Pero la 
nueva creación no sólo trae una restitución, sino una trasformación de 
la primera (cfr. 1 Cor 15, 33 ss). Es decir, el final implicará la realiza- 
ción definitiva de lo que era la voluntad de Dios desde el principio: Él 
mismo como el primero y el último (cfr. Apc 1, 8; 21, 6). 


La honda conciencia del pecado y de la necesidad de redención 
hace que San Pablo acentúe mucho la novedad de la nueva Creación. 
Pero su teología de la Creación no se opone a su teología de la Cruz, 
como ocurre, por ejemplo, en las concepciones gnósticas. El hecho de 


13, E MUSSNER, Op. cf. p. 381. 
(ERBICOES AA 
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que la Iglesia sea una realidad escatológica, que tiene su perfección 
completa en el más allá, provoca desde luego un contraste y una tensión 
entre ecclesia y mundo, pero existe también en el pensamiento paulino 
una actitud positiva hacia todo lo que Dios ha creado. 


Abundan en San Pablo los textos donde se sugiere una analogía 
entre la Creación del mundo y la obra de Cristo en la Iglesia y a través 
de la Iglesia. Á veces se mencionan correlativamente ambos misterios 
(cfr. 1 Cor 8, 6), otras veces se presenta el paralelismo con gran detalle 
(cfr. Col 1, 15-20), y en ocaciones se habla del hombre nuevo con cla- 
ras alusiones al Génesis (cfr. / Cor 15, 44-49). 


La necesidad de que «cada cual permanezca ante Dios en el estado 
libre en que fue llamado» ”, es decir, circumciso o incircumciso, libre o 
esclavo, etc., expresa la unidad de judíos y gentiles, que es esencial en 
el pensamiento paulino como signo de la creación nueva y del hombre 
nuevo. La unidad de estas categorías dentro de la Iglesia es como una 
restauración de la unidad original de la humanidad y la creación. 


No solamente las relaciones personales entre los hombres se res- 
tauran en Cristo sino también se construye la relación adecuada de cada 
ser humano con el universo material. El arriba citado himno de Colo- 
senses 1, que habla de Cristo como «primogénito de toda la Creación» 
y dice que «todo fue creado por él y para él», implica una polémica 
indirecta contra el ascetismo excesivo de falsos maestros. 


Más adelante leemos: «Mirad que nadie os esclavice mediante la 
vana falacia de una filosofía, fundada en tradiciones humanas, según 
los elementos del mundo y no según Cristo... Una vez que habéis 
muerto con Cristo a los elementos del mundo, ¿por qué sujetaros, como 
si aún viviérais en el mundo, a preceptos como fno tomes”, 'no gustes”, 
“no toques”?»"”. Los cristianos han sido liberados de los elementos del 
mundo, y son, por tanto, libres para usar con agradecimiento y discre- 
ción espiritual lo que Dios ha creado. 


La actitud no-mundana, que los cristianos deben adoptar, va unida 
al disfrute del mundo sin atención a indebidas restricciones legales. La 
no-mundanidad nunca desembocará en un dualismo ascético ni en una 
devoción de pura interioridad. La conducta positiva respecto al mundo 
tampoco deberá convertirse en una actitud de dominación temporal por 
motivos religiosos ni en un ingenuo optimismo cultural. 


C) San Pablo se refiere finalmente al destino escatológico de la 
Creación no solamente en y a través de Cristo, sino también de modo 


IS: PEJETIZA, 
16. Col 2, 8. 20-21. 
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muy directo en un texto que ha resultado de difícil interpretación, pero 
que contiene una enseñanza precisa. «La ansiosa espera de la creación 
—leemos en Rom 8— desea vivamente la revelación de los hijos de 
Dios. La creación, en efecto, fue sometida a la vanidad, no espontánea- 
mente sino por aquél que la sometió, en la esperanza de ser liberada de 
la servidumbre de la corrupción para participar en la gloriosa libertad de 
los hijos de Dios. Pues sabemos que la creación entera gime hasta el pre- 
sente y sufre dolores de parto. Y no sólo ella; también nosotros, que 
poseemos las primicias del Espíritu, nosotros mismos gemimos en nues- 
tro interior, anhelando el rescate de nuestro cuerpo» (vv. 19-23). 


El texto paulino se expresa en términos de gran realismo y sería 
indebido interpretarlo de modo puramente espiritual. Una interpreta- 
ción semejante no sería además coherente con otros lugares del Nuevo 
Testamento, que hablan de una salvación o glorificación definitiva para 
el universo material '”. 


Parece más correcta la exégesis propuesta por S. Lyonnet, que 
aprecia en las palabras de San Pablo tres ideas básicas: 


a) el destino del universo material se encuentra estrechamente vin- 
culado al destino del ser humano; el hombre arrastró al mundo en su 
pecado y le hará participar en su liberación: por eso se dice que la cre- 
ación «desea vivamente la revelación (o manifestación) de los hijos de 
Dios», que son hombres nuevos por la gracia. 


b) la redención del universo se halla intrínsecamente relacionada 
con el «rescate de nuestro cuerpo», es decir, es una consecuencia 
directa y simultánea de la resurrección de la carne, de modo que Paru- 
sía, Resurrección, Juicio y Nuevos Cielos y nueva tierra han de cons1- 
derarse realidades escatológicas concomitantes. 


c) esta redención del universo tiene que ver con el universo mismo 
y no sólo con la humanidad salvada '". 


5. EPÍSTOLA A LOS HEBREOS 


La Epístola a los Hebreos habla también, en su mismo comienzo, 
de la creación en Cristo y pone en relación al Verbo preexistente con el 
origen de todas las cosas. «En estos últimos tiempos, (Dios) nos ha 
hablado por medio del Hijo, a quien instituyó heredero de todo, por 
quien también hizo los mundos. El cual, siendo resplandor de su gloria 


laa Ape ida 
18. Ct. La Rédemprion de PUnivers, Lumiere et Vie 9 (1960) n. 48, pp. 43-62. 
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y figura de su esencia, y el que sostiene todo con su palabra poderosa, 
después de llevar a cabo la purificación de los pecados, se sentó a la 
diestra de la Majestad en las alturas, con una superioridad sobre los 
ángeles tanto mayor cuanto más les supera en el nombre que ha here- 
dado» ”. 


Es muy probable que algunas de estas afirmaciones, que tienen el 
tono solemne de una profesión de fe, procedan de himnos antiguos usa- 
dos en el culto. El texto trasfiere a Cristo, que es Sabiduría de Dios 
hecha carne y manifestada en el mundo, expresiones que proceden de la 
literatura sapiencial y son usadas allí para referirse a la Sabiduría divina. 


La institución de Cristo como heredero de todo se refiere a su exal- 
tación al cielo para reinar junto a Dios Padre. Por ser preexistente le 
corresponde, además, actuar como mediador de la creación: «por quien 
también hizo los mundos». El verbo polein traduce aquí el verbo hebreo 
bara, mientras que mundos comprende tanto el espacio como el 
tiempo”. 

El texto habla también de que Jesucristo «sostiene todo con su pala- 
bra poderosa». La expresión «sostener todo» parece derivar de la litera- 
tura religiosa del judaísmo tardío, en la que encontramos formulaciones 
como «tú sostienes lo de arriba y lo de abajo», «Dios sostiene su mun- 
do» y «el brazo de su fuerza sostiene el mundo»”. La Epístola quiere 
significar con esas palabras la preservación del universo para que no 
recaiga en la nada. Es precisamente el Hijo quien evita esa recaída «con 
su palabra poderosa». La fuerza creadora es también fuerza sustenta- 
dora. Se trata de una función permanente, por la que el Hijo mantiene al 
mundo en la existencia con su Palabra siempre activa y eficaz. 


6. SAN JUAN 


La teología de la Creación contenida en San Juan arranca del 
mismo prólogo del cuarto Evangelio, que comprende los primeros die- 
ciocho versículos del primer capítulo. El conocido texto se presenta con 
carácter de himno y comienza así: «En el principio existía la Palabra y 
la Palabra estaba en Dios, y la Palabra era Dios. Ella estaba en el prin- 
cipio con Dios. Todo se hizo por ella y sin ella nada se hizo de cuanto 
fue hecho. En ella estaba la vida y la vida era la luz de los hombres, y 
la luz brilla en las tinieblas, y las tinieblas no la recibieron (o vencie- 


19. Heb 1, 2-4. 
20. Cfr. FE. MUSSNER, Op.cit., p. 383, 
21. Ib. 
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ron)... Y la Palabra se hizo carne, y puso su morada entre nosotros, y 
hemos visto su gloria, gloria que recibe del Padre como Hijo único, 
lleno de gracia y de verdad» ”. 


Este prólogo es como un relato muy concentrado de la vida de 
Jesús, bajo la forma de una descripción del Logos o Palabra eterna en 
sus relaciones con el mundo y los hombres. El resto del evangelio es 
una narración sobre el Logos bajo la forma de una descripción de la 
vida de Jesús. La afirmación de que «la Palabra se hizo carne» (v. 14) 
une el prólogo con lo que propiamente constituye el evangelio. 


Las palabras iniciales del versículo primero —<En el principio 
existía la Palabra»— traen fácilmente a la mente las primeras palabras 
del Génesis: «En el principio creó Dios el cielo y la tierra». No se trata 
de una coincidencia casual. San Juan desea evocar el relato genesíaco 
de la creación del mundo con la intención de confirmarlo y comple- 
tarlo. El primer versículo de ambos textos desempeña la función de un 
prefacio que debe ayudar a la comprensión de la obra que sigue. 


Como en una obertura, Juan presenta en el Prólogo de su evange- 
llo los temas fundamentales de éste, y lo hace en un marco de referen- 
cia teológica a Génesis 1. Si en el Génesis se habla de la creación del 
cielo y la tierra, Juan expresa la misma idea con los términos todo y 
COSMOS. 


Génesis narra inmediatamente la creación de la luz, y Juan men- 
ciona la luz y la vida como elementos que caracterizan toda la obra cre- 
adora de la Palabra. Génesis 1, 2 se refiere a un caos primordial domi- 
nado por las tinieblas, de modo que la creación de la luz aparece como 
una victoria divina sobre esas tinieblas originales. El Prólogo del cuarto 
evangelio recoge la oposición entre luz y tinieblas: «la luz brilla en las 
tinieblas y las tinieblas no la recibieron (o vencieron)». 


Las reminiscencias o ecos genesíacos en San Juan son por lo tanto 
innegables, pero existen también importantes diferencias, porque Géne- 
sis 1, 1 nos habla del momento inicial de la creación, mientras que San 
Juan se reftere primero a la eternidad de la Palabra divina y luego a la 
Encarnación, de modo que quede patente «la unidad entre la palabra 
divina de Gen 1, por la que Dios crea al principio, y la palabra encar- 
nada, con la que la acción y revelación divinas llegan a su plenitud» *. 


Las fuentes básicas de la noción de Palabra creadora en San Juan 
deben buscarse entonces en las reflexiones judías sobre el papel crea- 
dor de la Palabra divina, y también —como ocurre en la Carta a los 


22, lot 1. 1-5, 14, 
23, J,L. Rutz, op. cif, p. 80, 
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Hebreos— en la literatura sapiencial del Antiguo Testamento, donde la 
Sabiduría de Dios aparece personificada y con una función creadora 
(cfr. Prv 8, 22-31). 

Junto a estas enseñanzas capitales para la teología de la Creación y 
la cosmovisión cristiana considerada en su conjunto, el Prólogo del 
cuarto evangelio contiene otro mensaje central, que se expresa en los 
versículos 12 y 13: «A todos los que la recibieron (a la Palabra) les dio 
poder de hacerse hijos de Dios, a los que creen en su nombre; la cual 
(Palabra eterna y luego encarnada) no nació de sangre, ni de deseo de 
la carne, ni de deseo de hombre, sino de Dios». 


Es fácil reconocer en estas palabras el tema del nuevo nacimiento 
o de la regeneración, que Jesús desarrollará en la conversación con 
Nicodemo (cfr. 3, 3-10). La palabra de Jesús tiene el poder de llevar a 
cabo una nueva creación, es decir, de que el hombre renazca a una vida 
que no es la vida simplemente natural, a una vida libre de la oscuridad, 
el pecado y la muerte. Jesús tiene el poder de dar la vida eterna (cfr. 3, 
A LON 

El tema de la nueva creación es fundamental en San Juan y en el 
testimonio que el cuarto evangelio ofrece de Jesucristo. Si Juan atri- 
buye a Jesús en el comienzo del Prólogo el poder creador en la obra de 
la creación original, esta profesión de fe se coloca al servicio de la cre- 
dibilidad del mensaje de la regeneración. Si el Salvador tiene el poder 
de producir lo nuevo es porque ha sido desde siempre el autor de la 
vida. Creación, encarnación y redención forman en San Juan una 
secuencia ordenada y un continuo histórico. 


La renovación como categoría teológica se manifiesta muy fre- 
cuentemente en el cuarto Evangelio. El vino de la gracia sustituye al 
agua ritual de las purificaciones mosaicas (cfr. 2, 1-11), se anuncia un 
nuevo Templo (cfr. 2, 13-22), se declara la posibilidad de un nuevo 
nacimiento (cfr. 3, 1-21), se preconiza que el culto en espíritu y en ver- 
dad habrá de reemplazar al culto antiguo establecido por la Ley (cfr. 4, 
24), etc. El evangelio de San Juan es como el anuncio de la aparición 
de un mundo nuevo. 


La nueva creación contrasta, bajo una perspectiva soteriológica y 
antropológica, con la creación primera, y este hecho explica que Juan 
haga uso frecuente de la oposición y del contraste. Luz y tinieblas, cielo 
y tierra, espíritu y carne, verdad y mentira son categorías contrarias que 
expresan, no un dualismo cosmológico, sino la dualidad espiritual de 
fondo que aqueja al mundo pecador. El dualismo que se refleja, por 
ejemplo, en las palabras «la luz brilla en las tinieblas» no es una reali- 
dad última, porque todo ha venido al ser a través del Logos, y nada 
existe sin la causalidad de éste. 
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El pensamiento gnóstico concibe a Dios como la totalidad del bien, 
y al mundo como la totalidad del mal. Aunque su visión es relativa- 
mente pesimista, San Juan no incurre en este planteamiento. Que el 
«mundo esté todo en poder del maligno» * no tiene repercusiones cos- 
mológicas. El mundo material ha salido de las manos divinas y es onto- 
lógicamente bueno. 


Para conocer y amar a Dios hay que evitar el mundo (sentido antro- 
pológico y moral) en la medida en que se halla contaminado por el 
pecado y se declara y es de hecho enemigo de Jesucristo y de sus dis- 
cípulos. 


7. CONCLUSIÓN 


El Nuevo Testamento considera la verdad de la Creación como un 
artículo fundamental de la fe cristiana. «Por la fe sabemos que el uni- 
verso fue formado por la Palabra de Dios, de manera que lo que se ve 
resultara de lo que no aparece a la vista»”. Se sugiere en los textos que 
aunque la razón puede desempeñar una función en la comprensión y 


desarrollo de esta enseñanza, se trata en último término de un misterio 
de fe. 


El pleno sentido de la acción divina creadora y del efecto objetivo 
que produce en la realidad sólo se puede entender en Jesucristo, no sólo 
porque El es el principio y fin de la creación, sino también porque sólo 
su Resurrección nos descubre el verdadero destino del hombre y del 
universo creado. 


El mundo aparece preferentemente en la cosmovisión cristiana 
como el espacio moral en el que el hombre creado y redimido debe des- 
cubrir y desarrollar su vocación eterna. 


El Nuevo Testamento no establece ninguna antinomia entre la Teo- 
logía de la Creación y la Teología de la Cruz, como no la establece tam- 
poco entre Creación y Redención. Una religión del espíritu se une con 
una religión de repercustones públicas y una religión que no olvida la 
naturaleza. El Cristianismo que se refleja en los escritos neotestamen- 
tarios no invita a una renuncia de la Creación a causa del pecado y del 
relativo vacío que éste origina en el mundo. 


La Creación debe ser tomada en serio y el hombre creyente ha de 
agradecer a Dios el no haberle colocado en un mundo malo ni sometido 
al poder de un dominador cruel o arbitrario. 


24. 1 lot 5.10. 
25. Heb 4.3. 


61 


LA CREACIÓN EN GENERAL 


BIBLIOGRAFÍA 


F. MUSSNER, Creación en Cristo, Mysterium Salutis 1, Madrid, 1969, pp. 380- 
387. 

L. SCHEFFCZYK, Historia de los Dogmas, Creación y Providencia, Madrid, 
1974. 

S. VERGES, Dios y el hombre. La Creación, Madrid, 1980. 

A. FEUILLET, La Création de Univers “dans le Christ" d' apres | Epítre aux 
Collosiens 1, 16 a, N. T. Studies 12 (1965-66), pp. 1-9. 

G. MARTELET, // Primogenito di Ogni creatura. Abbozzo di una visione cris- 
tologica della Creazione, Communio (ital.) n. 25, 1976, pp. 18-47. 


62 


CAPÍTULO IV 


HISTORIA DEL DOGMA CRISTIANO 
DE LA CREACION (1) 


1. LA IDEA DE CREACIÓN EN EL PENSAMIENTO GRIEGO 


La formulación de la doctrina cristiana de la Creación se realizó 
gradualmente, mediante el desarrollo de las enseñanzas bíblicas y en 
contraposición a las representaciones del pensamiento griego, que 
hablaban de un cosmos divino, eterno e imperecedero. La concepción 
judeo-cristiana de un mundo contingente y creado por el único Dios a 
partir de la nada se alejaba radicalmente de las ideas y los mitos cos- 
mológicos griegos, pero la formulación conceptual precisa de la doc- 
trina revelada hizo a pesar de todo un uso crítico y razonable del ins- 
trumental filósofico pagano, después de someterlo a un proceso de 
cuidadosa y paulatina decantación. 


«Los primeros griegos que narraron historias acerca del principio 
de las cosas concibieron el mundo como nacido de algo, más bien que 
creado por alguien»”. Son autores que usan el lenguaje de la generación 
más que el de creación. Los dioses suelen aparecer física o corporal- 
mente involucrados en el proceso productivo del cosmos. Los primeros 
filósofos se apoyan en las ideas generativas de este pensamiento mítico, 
pero las desarrollan y conciben como eternos los primeros principios 
del mundo. 


Platón (428-348) es el primero que habla expresamente de una 
inteligencia o artífice divino que forma y dirige el mundo, ordenando 
todas las cosas al bien. Este demiurgo construye el mundo a partir de 


l. ALE ARMSTRONG RA. Markus, Fe Oristiana y Filosofía griega, Barcelona 1964, p. 11. 
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una materia informe, usando las ideas como modelos, y encontrando 
cierta resistencia en la irracionalidad que existe desde siempre dentro 
de la materia. 


Aristóteles (384-322) parece desconocer la idea misma de creación 
o producción del universo a partir de algo. El universo de Aristóteles 
depende de la divinidad porque ésta es su causa final, es decir, las cosas 
aspiran consciente o inconscientemente a imitar la perfección divina. El 
Dios de esta filosofía es un pensamiento puro e inmóvil que se piensa 
a sí mismo, y no sabe nada ni se preocupa del universo. 


Los estoicos hablan de un dios que se produce a sí mismo a partir 
de su propia sustancia y ordena cuidadosamente el entero cosmos, pero 
este dios es una energía material inmanente que penetra el mundo de 
racionalidad, y apenas se distingue de este mundo. 


Común a estas tres concepciones es la idea de que el universo es 
una totalidad divina que abraza todo lo existente y en la que no existe 
ninguna relación de trascendencia. 


Puede decirse que la filosofía griega no alcanzó a formular una teo- 
ría de la creación propiamente dicha y que, dados sus presupuestos, 
tampoco podía hacerlo. El principio eleático de que «nada deriva de la 
nada» fue siempre el punto de partida de toda la visión metafísica del 
pensamiento antiguo, que hubo de negar en consecuencia la generación 
del cosmos, o la entendió como el simple paso de una cierta forma de 
ser a otra diferente. 


2. FILÓN DE ALEJANDRÍA 


La doctrina de la Creación se comenzó a elaborar durante la Patrís- 
tica, a partir de los textos del Antiguo y Nuevo Testamentos y con 
ayuda de la reflexión filosófica. Pero la actividad intelectual y creyente 
que tiene en cuenta el impacto de la filosofía en la enseñanza revelada 
cuenta con el precedente del judío Filón de Alejandría, que en su 
intento armonizador de la razón y la fe anticipa el método y los fines de 
la teología cristiana. 


El platónico Filón se impuso la tarea de exponer el pensamiento 
religioso mosaico en relación con las ideas científicas y filosóficas 
griegas que le parecían relevantes y aceptadas en el mundo intelectual 
de la época. Dedicó así gran parte de su vida a escribir un comentario 
al Pentateuco filosóficamente orientado, del que perviven 39 tratados. 


Algunos comentaristas han afirmado que el punto de partida de las 
doctrinas de Filón es la teoría platónica de las ideas. Otros opinan con 
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mayor fundamento que el centro del sistema filoniano es la doctrina de 
la creación ex nihilo?. 

Un análisis del libro titulado De opificio mundi permite apreciar 
cómo Filón se apoya en el diálogo Tímeo, a la vez que corrige y supera 
todas las afirmaciones de Platón que le parecen insuficientes, conside- 
radas desde la visión creacionista de la Biblia. Mientras que el De- 
miurgo platónico no crea a ningún nivel, el Dios de Filón aparece como 
Creador en el sentido fuerte del término (ex nihilo) y sin ningún equí- 
VOCO. 


El Dios filoniano no emplea además intermediario alguno, como 
sucede en Platón. El Dios vivo que se refleja en el autor judío no nece- 
sita producir un alma del mundo para formarlo y regirlo, ni acude a dio- 
ses creados para producir las especies mortales, sino que procede direc- 
tamente a la creación de todas las cosas. 


Filón usa el esquema de los tres principios (Demiurgo, ideas, mate- 
ria informe) que se hallan presentes en el Timeo de Platón. Pero lo modi- 
fica sustancialmente, según la enseñanza del Génesis. El Demiurgo pla- 
tónico, transformado en el Dios omnipotente de la Biblia, crea los otros 
dos principios de los que se sirve para crear el mundo. Estos dos princi- 
pios (ideas y materia) dejan en realidad de serlo, y se convierten de prin- 
cipios originantes en principios originados. 


3. PADRES APOSTÓLICOS Y APOLOGISTAS CRISTIANOS 


Los Padres Apostólicos se refieren con claridad a la Creación del 
mundo por Dios según el nuevo modelo o paradigma cristiano ?. La 
Didache es el primer texto fuera del Nuevo Testamento que nos habla 
de la «creación de los hombres» (16, 5), y el Pastor de Hermas hace la 
siguiente afirmación: «Debes creer ante todo que hay un solo Dios, que 
creó y ordenó el universo e hizo pasar todas las cosas del no ser al ser 
(ek tou me ontos els to einal ta panta)»?. 


San Justino (100-165) es el primer autor cristiano que propone una 
formulación de la doctrina sobre la creación como alternativa ortodoxa 
a los escritos del gnóstico Basilides, que hablaba del mundo como algo 
creado a partir de una materia mala. Filósofo platónico ya antes de su 


2. Cfr. G. REALE, Filone di Alessandria e la prima elaborazione filosofica della dottrina 
della creazione, Paradoxos Politeia, Milano 1979, p. 287. 

3. Cfr. A. PÉREZ DE LABORDA, El mundo como creación. Comentarios filosóficos sobre el 
pensamiento de los Padres hasta San Agustín, Cuadernos salmantinos de Filosofía 17 (1990), pp. 
277-298. 

4. Mand. 1, 1. 
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conversión al Cristianismo, Justino manifiesta una gran influencia de la 
terminología de escuela. 


Los textos más destacados de sus escritos son los siguientes: «Dios, 
por ser bueno, creó al principio todas las cosas de una materia informe, 
por amor a los hombres»”. «Del Verbo que habló por los profetas tomó 
Platón lo que dijo sobre que Dios creó el mundo, trasformando una 
materia informe. Para convencernos de ello escuchad lo que literal- 
mente dijo Moisés... “en el principio hizo Dios el cielo y la tierra”...»* 
«Si el mundo es creado, forzoso es que también lo sean las almas, y que 
haya un momento en que no existan»?. 


Las expresiones usadas son ambiguas en lo relativo a la materia 
informe y sirven de base a la opinión de que Justino no enseña la doc- 
trina cristiana de la creación ex nihilo*. La relativa oscuridad de los 
textos exige, sin embargo, cautela en la interpretación. Si Justino es 
leído en el contexto que sus presupuestos de fondo y su eclesialidad 
demandan no se le puede negar la doctrina de la creación ex nihilo”. A 
pesar de la letra de Apol I, 10, 2, no ha de sostenerse que nuestro autor 
hable de una materia coeterna con Dios. El apologista insiste en que 
sólo Dios es agennetos. La materia también ha sido creada por Él, aun- 
que haya preexistido tal vez por un tiempo a la ordenación-creación 
del mundo”. 


Debe observarse que el libro de la Sabiduría habla también de una 
“materia informe” de la que Dios creó el mundo (11, 17), y es evidente 
que la expresión se emplea por el hagiógrafo para formular un pensa- 
miento diferente al del Timeo platónico. El autor sagrado no se refiere 
a la eternidad de la materia, sino a la ordenación divina del mundo a 
partir del caos primordial. 


Para interpretar bien los textos de Justino en este asunto es preciso 
distinguir entre la Fe cristiana acerca de la Creación y la formulación 
teológicamente depurada de este artículo de Fe. Justino posee como es 
lógico la creencia ortodoxa pero no logra siempre encontrar la termi- 
nología plenamente adecuada para expresarla. 


El apologista Arístides (siglo II) afirma que los elementos naturales 
no son dioses, «sino realidades corruptibles y mudables, sacadas de la 
nada (ek tou me ontos) por mandato del Dios verdadero», y que sólo los 


. Apol. I, 10, 2. 

. Tb., 59, 1-3, 

. Diálogo 3, 2. 

Cfr. G. May, Schópfung aus dem Nichts, Berlin-New York, 1978, pp. 122-135, 
Cfr. N. HYLDAHL, Philosophie und Christentum, Kopenhagen 1966, pp. 282 ss. 
. Cfr. E. OSBORN, Justin Martyr, Tubingen 1973, p. 46. 
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cristianos han hallado la verdad, pues conocen al Dios Creador y 
Demiurgo del universo en su Hijo Unigénito y en el Espíritu Santo, y no 
adoran a otro Dios fuera de éste» ”. 

Teófilo de Antioquía (siglo II) escribe: «Dios lo hizo todo por medio 
de su Verbo y de su Sabiduría. Por su Verbo, en efecto, fueron afirmados 
los cielos y por su Espíritu toda la fuerza de ellos. Poderosísima es su 
Sabiduría. Dios, por su Sabiduría, colocó los fundamentos de la tierra y 
por su inteligencia preparó los cielos» ”. 


La doctrina cristiana acerca de la creación del mundo por Dios se 
formula con especial vigor y claridad a partir de la confrontación con 
las teorías de los gnósticos. Escritores como Basilides, Valentín y Mar- 
ción defendían sistemas de pensamiento que, dentro de notables dife- 
rencias, tenían en común la afirmación dualista radical de un Dios 
redentor y un Dios creador que habría producido el mundo material en 
antagonismo con el primero. 


La formación del canon bíblico va en parte dirigida contra la sepa- 
ración gnóstica de orden de la creación y orden de la redención, y pro- 
clama deliberadamente que el Antiguo Testamento, con su relato de la 
Creación del mundo y del hombre, constituye con el Nuevo Testamento 
una misma norma de fe cristiana. Es decir, los dos Testamentos —-la 
revelación de la Creación y la revelación de la redención— han de 
interpretarse en su unidad intrínseca, que apunta a los dos centros del 
mensaje cristiano. 


El fenómeno gnóstico cristiano deriva muy probablemente de una 
teología de la cruz que se presenta drásticamente opuesta a una teología 
de la creación. «La muerte de Cristo —escribe Simone Pétrement— era 
la mayor prueba que podía aducirse sobre el hecho de que el juicio del 
mundo no es el juicio verdadero... Ya la muerte de Sócrates se lo había 
demostrado a Platón. Porque hay sin duda una relación entre la condena- 
ción de Sócrates y lo que en el platonismo existe de desprecio hacia los 
valores sociales y las apariencias sensibles. Con mucha mayor razón 
podía suscitar ese desprecio la muerte de Cristo» ””. 


El gnosticismo fue en gran medida un movimiento de rebelión inte- 
lectual y moral contra los poderes de la naturaleza y del Estado. Una reli- 
gión del espíritu se erigía en interpretación pura del Cristianismo, en con- 
traste con lo que se estimaba una religión mundana, y el Dios de este 
mundo material era rechazado como deidad negativa e inferior. 


11. Apología 4, 1; 15, 2, 
12. A Autólico 1,7. 
13, Cfr. La notion du gnosticisme, Revue de Met. et de Morale 63 (1960), p. 413. 
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San Ireneo (135-202), nacido probablemente en Esmirna y obispo 
de Lyon desde el año 177, es el primer autor cristiano que elabora deli- 
beradamente una teología bíblica de la Creación. lreneo se inspira siem- 
pre en la Sagrada Escritura y no suele plantear los temas teológicos 
desde un punto de vista filosófico. Sus tratados y argumentaciones, 
escritos en polémica con los gnósticos, no parten de la cristología, sino 
que respetan la existencia de un primer momento en el que la Revela- 
ción divina nos habla de la Creación sin referirse aún directamente a la 
salvación y a la obra de Jesús. 


Ireneo rechaza sin ambages todo planteamiento dualista que con- 
traponga materia y espíritu, para asignar a un principio malo la produc- 
ción de aquélla. «Todas las Escrituras —leemos—, tanto proféticas 
como evangélicas... proclaman claramente y sin ambigiiedad que un 
solo y único Dios, con exclusión de cualquier otro, ha hecho todas las 
cosas mediante su Verbo, las visibles y las invisibles, las celestes y las 
terrestres» '*, «Que este mundo —-dice más adelante— ha sido hecho 
por Dios a modo de producción, y que haya comenzado en el tiempo, 
nos es enseñado por todas las Escrituras» ”. 


Nuestro autor habla con nitidez de la creación ex nihilo, sin que los 
términos usados desdibujen su pensamiento. Dice Ireneo: «Atribuir la 
materia de los seres creados a la potencia y a la voluntad del Dios de 
todas las cosas es creíble, aceptable y coherente. Es aquí donde puede 
afirmarse con razón que *lo imposible para los hombres es posible para 
Dios” (Lc 18, 27). Los hombres no pueden hacer una cosa a partir de la 
nada, sino únicamente a partir de una materta que ya exista. Dios supera 
a los hombres en que El mismo aporta la materia de su obra, que pre- 
viamente no existía» ?”. 


Ireneo desarrolla la doctrina de la Creación e introduce al Verbo y 
al Espíritu como Creadores junto al Padre. En autores anteriores, el 
Dios único crea o funda, y consuma todas las cosas. Ahora se nos dice 
que Dios (Padre), dotado de Razón y de Espíritu, mediante el Verbo y 
el Espíritu Santo, fundó, dispuso e hizo todo lo que existe '”. Ireneo 
insiste en el momento cristológico de la Creación. 


«El Verbo de Dios —escribe— es el creador del mundo. Es Él, 
nuestro Señor, quien se ha hecho hombre en los últimos tiempos, y se 
ha hecho así presente en el mundo. Él contiene, según su realidad invi- 
sible, todo lo creado, y se halla implantado en toda la creación como 


14. Adv. Haer. 51, 27, 2. 

15. 1b., 11, 28, 3. 

16. Ib., II, 10, 4. 

17. Cfr. A. ORBE, San Ireneo y la creación de la materia, Gregorianum 59 (1978), pp. 74 ss. 
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Verbo de Dios que dispone y gobierna todas las cosas. Ha venido visi- 
blemente a los suyos, se ha hecho carne, y ha sido suspendido en el 
madero para recapitular todo en Él» *. Ireneo restablece la unidad pro- 
funda entre creación y redención, que había sido impugnada por los 
enósticos; y considera la redención como una restauración de la obra 
creadora realizada en Jesucristo. La creación se orienta ya desde un 
principio hacia la redención del pecado ””. 


Tertuliano (170-220) expone los aspectos centrales de la doctrina 
acerca de la Creación en polémica con Hermógenes y Marción. Respecto 
al primero se esfuerza en probar la creación de la nada, y afirma contra el 
segundo la bondad del Creador y de su obra. «Venero —dice— la totali- 
dad de la Sagrada Escritura, por medio de la que Dios me revela tanto al 
Hacedor como a las cosas hechas por Él. Pero en el Evangelio encuentro 
además a Aquél que es Ministro e Intermediario del Hacedor del mun- 
do»”. 


En el Apologeticum escribe: «El objeto de nuestra adoración es el 
Dios único que, a partir de la nada y sólo para la gloria de su majestad, 
hizo este enorme universo con su entero contenido de elementos, cuerpos 
y espíritus, y lo produjo simplemente mediante la Palabra con que lo 
mandó, la Razón con la que lo organizó, y el Poder con el que es pode- 
roso» ”'. 


Con Clemente Alejandrino (150-215) comienza una nueva relación 
entre el Cristianismo y la filosofía, que lleva adelante aspectos que esta- 
ban ya implícitos en la obra teológica de Justino. Clemente se sirve cons- 
cientemente de elementos filosóficos para apoyar su especulación teoló- 
gico-religiosa. En la doctrina de la Creación recoge los puntos básicos de 
la enseñanza cristiana, de los que procura extraer consecuencias de orden 
moral y espiritual. 


Los siguientes textos son muy característicos de su enfoque: «Ha 
bastado la voluntad divina para hacer el mundo; porque sólo Dios lo ha 
hecho por Sí mismo, dado que sólo Él es realmente Dios, que por su solo 
querer crea, y su simple deseo es seguido de realización. Si los objetos del 
cielo no son obras humanas, han sido al menos creados para los hombres. 
Que ninguno de vosotros adore entonces al sol, sino que dirija sus deseos 
al creador del sol; que ninguno divinize al mundo, sino que busque al 
Creador del mundo» ?. 


«Dios ha ordenado con medida el Universo, y ha sometido la diso- 
nancia de los elementos a la disciplina del acorde, para hacer así del 


18. Adv. Haer. V, 18, 3. 
19. Cfr. lH., 1, 22, 1. 


20. 
2 
22, 


Adv. Hermog. 22, 3. 
(EA da 
Protreptico, 4,03, S. 
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mundo entero una armonía»*”. «Conságrate a ti mismo a Dios como pri- 
micias, para que no sólo seas obra sino también don gracioso de Dios» *. 


Orígenes (185-254) representa un capítulo de importancia en la his- 
toria doctrinal que nos ocupa, a pesar de que su contribución a la teolo- 
gía de la Creación no es tan sobresaliente como sus logros sistemáticos 
y exegéticos. Consciente de los límites de la filosofía para expresar en 
aquel momento las creencias de la Iglesia, Orígenes repudia con deci- 
sión la noción platónica del Demiurgo o Dios artesano, incapaz de dar 
vida verdadera a sus producciones”. Condena asimismo la preexistencia 
de la materia, que no haría de Dios un auténtico Creador del universo”. 
«La filosofía —dice Orígenes— se diferencia de nosotros al afirmar que 
Dios es una suerte de materia coeterna»”. «Nosotros —escribe en otro 
lugar— nos proponemos, no venerar a un Dios hipotético, sino al Crea- 
dor de este universo y de todo lo invisible que pueda existir»*. 


La Creación del mundo es situada por nuestro autor dentro de un 
marco trinitario ” y sobre todo cristológico: «Cuando el Génesis habla 
de un principio no se refiere a un momento simplemente temporal, sino 
al hecho de que en el Salvador han sido producidos el cielo, la tierra y 
todas las cosas creadas» *. 


Pero Orígenes no logró distinguir entre las dimensiones trinitarias 
y cosmológicas de la Creación. Es decir, no acertó a romper en su espe- 
culación el nexo lógico entre la generación del Verbo y la existencia del 
mundo. «Así como nadie —leemos— puede ser padre sin tener un hijo, 
ni dueño sin poseer un esclavo, tampoco Dios puede ser llamado omni- 
potente a menos que existan seres sobre los que ejerza su poder. Por lo 
tanto, para que Dios se demuestre omnipotente, es necesario que exis- 
tan las cosas creadas. Si nunca hubo un tiempo en el que Dios no era 
omnipotente, han de existir necesariamente las cosas por las que El 
recibe ese título»*. 


Los serios defectos de la argumentación de Orígenes serán supera- 
dos con gran maestría conceptual por San Atanasio de Alejandría. 


El tema de la Creación no ocupa en la teología cristiana del siglo 
IV un lugar tan importante y central como en los siglos precedentes. La 


23) TD Se 

ZA Tb AS: 

25. Cfr. In Genes. apud Eusebium, Praep. Ev. 7, 20. 
26. Cfr. De Principtis M, 1, 4. 

27. In Gen. 14, 3, 25. 

28. Contra Celso 8, 16. 

29. Cfr. In Ex. 6, 5. 

30. ln Gen. 1, 1,9. 

31. De Principtiis 1, 2, 10. 
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aplicación preferente del pensamiento teológico a cuestiones decisivas 
de naturaleza trinitaria y cristológica remiten a un segundo plano las de 
creación, que no se consideran tan urgentes. La gnosis había perdido 
mucho de su influjo a lo largo del siglo Il y las nociones básicas de la 
enseñanza ortodoxa acerca de la Creación del mundo por un Dios 
bueno a partir de la nada parecían firmemente establecidas. 


Pero «aun cuando la verdad de la creación cede así en el interés 
inmediato, se discute también como incluida en las disputas trinitarias 
y cristológicas y resulta afectada por las decisiones adoptadas en estos 
problemas. Indirectamente, los debates trinitarios contribuyeron a cap- 
tar más agudamente el concepto de creación, ya que ahora podían dis- 
tinguirse mejor en la persona del Logos divino los aspectos de genera- 
ción y creación» ”. 


A. LA TEOLOGÍA DE LOS SIGLOS IV Y V 


San Atanasio de Alejandría (296-373) dedicó siempre gran aten- 
ción a las cuestiones relativas a la Creación del mundo. Eran cuestiones 
que consideraba hondamente vinculadas a la Encarnación del Verbo de 
Dios, y puede decirse que su interpretación de la redención se basa en 
una precisa concepción del cosmos *. Porque en la visión teológica de 
Atanasio existe un desnivel o hiato radical entre el Ser absoluto de Dios 
y la existencia contingente del mundo. La tensión ontológica última 
ocurre precisamente entre la inmutabilidad divina y la corrupción que 
es propia del flujo cósmico. Por su propia naturaleza todas las cosas 
creadas son inestables y llevan dentro una tendencia intrínseca hacia la 
disolución. El orden y la estabilidad del mundo proceden del Logos 
divino, que mantiene unida a la entera Creación. El mundo no sólo ha 
sido producido de la nada por un fiat soberano de Dios, sino que es 
mantenido en la existencia por la acción incesante del Creador. 


Atanasio usa esquemas platónicos, pero los acompaña de los mati- 
ces y distinciones necesarios para no alterar las enseñanzas cristianas. 
Acentúa la función cósmica o «demiúrgica» del Logos, pero afirma vigo- 
rosamente su trascendencia divina. El carácter divino del Logos es de 
hecho el gran presupuesto de esta teología. El Logos es «el único Dios 
engendrado», que procede eternamente del Padre como el agua de un 
manantial. Hay una absoluta desemejanza entre el Logos y las criaturas. 


32. L. SCHEFECZYK, op.ctt., p. 49. 
33. Cfr. G. FLorovskY, St. Athanastus* Concept of Creation, Studia Patristica VI, Berlin 
1962, p. 45. 
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El Logos se halla presente en el mundo, pero sólo dinámicamente, 
es decir, con su poder. En su sustancia se encuentra fuera del mundo. 
«Suprema maravilla es que, siendo Verbo, no estaba contenido por nin- 
gún ser en particular, sino que más bien Él mismo los contenía a todos. 
Presente así en toda la creación, permanece exterior a todo por su esen- 
cia, aunque está en todo mediante sus energías, ...conteniendo el uni- 
verso sin ser contenido por éste, sino habitando en el Padre todo entero 
y a todos los respectos» * 


Atanasio parte de estas nociones en su polémica contra los arria- 
nos, y establece la gran línea de demarcación ontológica entre el Crea- 
dor y la creación, no entre el Padre y el Hijo, como aquellos pretendían. 
El Logos es ciertamente Creador, pero lo es, para Atanasio, precisa- 
mente porque es divino a todos los efectos, e “Imagen indistinguible del 
Padre”. No es un instrumento de la Creación, sino su última e inmediata 
causa eficiente. Su Ser propio es totalmente independiente de la Crea- 
ción del mundo. 


Nuestro autor observa que la realidad divina en sí misma presenta 
la distinción entre el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo. Es una realidad 
última y necesaria que nos viene enseñada en la Sagrada Escritura, y 
que tiene su fundamento en el Ser divino. Pero la Creación deriva de la 
voluntad de Dios, que es común e idéntica a las tres Personas. La Pater- 
nidad de Dios precede entonces a su condición de Creador, así como la 
existencia del Hijo fluye eternamente de la esencia misma del Padre. 


La existencia del mundo, por el contrario, es externa a la esencia de 
Dios y se funda en la divina voluntad. En esta voluntad hay un elemento 
de libertad y contingencia, mientras que en el Ser trinitario y en las pro- 
cesiones reina, por así decirlo, una absoluta necesidad. La distinción 
que Atanasio establece entre generación del Logos y Creación del 
mundo refleja la distinción previa entre Ser y Voluntad divinos. El gran 
obispo alejandrino es el primero en la historia de la teología cristiana 
que elabora coherentemente esta diferenciación clarificadora. 


No debe olvidarse que la preocupación última que mueve la teolo- 
gía de San Atanasio es soteriológica. «Conviene hablar en primer lugar 
de la creación del universo y de Dios su creador, para apreciar adecua- 
damente el hecho de que la nueva creación de este mundo ha sido pro- 
ducida por el Verbo que la había creado en el origen. Porque no se verá 
contradicción alguna si el Padre realiza la salvación de la criatura en 
aquél por quien la había producido» *. Según los principios de la filo- 
sofía griega, el hombre encuentra su salvación en las profundidades de 


34. De Incarnatione 17, 1. 
39. Tb. 
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su propio ser. Atanasio recuerda en cambio que la salvación se halla en 
un Dios que no es consustancial al hombre y a la naturaleza. 


La cosmogonía desempeña un papel crucial en ambas concepcio- 
nes. Cuando se estima que el universo es una extensión de Dios, no es 
extraño que la salvación humana se busque en los aspectos más ricos y 
complejos del hombre como son las honduras de su espíritu. Pero 
cuando se acepta que el universo ha sido creado de la nada, que es la 
antítesis de Dios, se piensa a la vez que es vano e inútil buscar la sal- 
vación dentro del orden finito de la Creación. 


San Gregorio de Nisa (330-395) plantea su teología de la Creación 
en un marco que presupone las enseñanzas de San Atanasio y se abre 
simultáneamente a nuevas cuestiones planteadas por la filosofía de 
Plotino. El obispo de Nisa critica la filosofía, a la vez que dialoga cons- 
tructivamente con ella. «La filosofía pagana —escribe— enseña tam- 
bién la inmortalidad del alma... pero enseña la metempsicosis (trasmi- 
gración) y con ello el paso de un ser espiritual a un animal. Enseña la 
existencia de Dios, pero le cree material. Confiesa al demiurgo, pero 
añade que necesita materia para hacer el mundo. Le atribuye bondad y 
poder, pero le somete en muchas cosas a la violencia del Destino» **. 


Gregorio se apoya con frecuencia en la terminología del neoplató- 
nico Plotino (205-270), que recibe un sentido cristiano siempre que es 
necesario. La idea de emanación, que supone para Plotino una relación 
atemporal de dependencia por parte del ser inferior respecto al supe- 
rior, se contrapone en principio a la noción de Creación. La emana- 
ción, en efecto, viene de Dios, y la creación viene de la nada. La ema- 
nación es un proceso eterno, mientras que la creación depende de un 
acto ocurrido en el tiempo. La emanación, finalmente, tiene lugar a 
partir de la misma naturaleza de las cosas, y la creación obedece a un 
acto de voluntad. 


Nuestro autor hace, sin embargo, de la emanación ——que no es por 
sí misma una categoría filosófica precisa— un acto divino que ocurre 
libremente en el tiempo, y la identifica con la creación a partir de la 
nada. «Creemos —escribe Gregorio— que el poder de la voluntad de 
Dios trajo las cosas de la nada (ek tou me ontos) a la existencia» ”. Se 
incorpora de esta manera a la terminología teológica sobre la creación 
un vocablo (emanación), que será empleado entre otros por Sto. Tomás 
de Aquino con preciso sentido cristiano *, 


36. Vida de Moisés 2, 40. 
37. Sobre la creación del hombre 23. 
38. «Creatio est emanatio universalis entis ex nihilo» $. 7h. 1, 45, 1. 
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En otro orden de cosas, Gregorio introduce con cautela una visión 
dinámica de la Creación, que San Agustín desarrollará en la teoría de 
las «rationes seminales». El Niseno lee en Génesis 1, 1 que Dios creó 
el entero mundo (cielos y tierra) a la vez (en el principio). 


Pero añade que el mundo del que se habla aquí no es creado en 
estado perfecto sino en su potencialidad *. 


Estas palabras recuerdan las ideas aristotélicas de la potencia y el 
acto. Pero Gregorio habla del universo o realidad primordial como algo 
que posee una “energía seminal” y usa en ocasiones los términos cau- 
sas y energías, para referirse a esa realidad. Parece entonces que su 
pensamiento se halla más próximo a la noción estoica de los “logo1 
spermatikoi” que a la materia aristotélica. Según Gregorio, la narración 
del primer capítulo del Génesis muestra que el germen de todas las 
cosas, sembrado en la creación original, se desarrolló en la dirección de 
un orden natural y necesario previsto por el Creador. 


Movimiento y cambio son por lo tanto intrínsecos a la creación. 
Escribe nuestro autor: «El Ser increado no es susceptible de admitir 
movimientos como los implicados en el cambio y la alteración. Pero todo 
lo que subsiste por haber sido creado tiene que ver con el cambio» *. 


El Niseno insiste finalmente de modo particular en la idea de que 
el mal no posee entidad positiva alguna, sino que supone carencia de 
bien. La concepción del mal como deficiencia posee un fuerte sentido 
antidualista y procede en último término de principios originales plató- 
nicos * desarrollados en el siglo II por Plotino. Este se manifiesta firme 
en su convicción de que solamente existen las tres hipóstasis (el Uno, 
la Inteligencia y el Alma), lo cual excluye metafísicamente la existen- 
cia de un principio hipostático del mal *. 


Orígenes recoge ya concepciones similares, derivadas del Timeo*, 
mientras que San Atanasio*, San Basilio* y San Gregorio de Nisa las 
toman directamente de Plotino. Estas ideas serán reelaboradas por San 
Agustín”. 

Gregorio insiste en que el mal tiene básicamente una dimensión 
moral, y que procede de la libre voluntad humana. Es como si el hom- 
bre poseyera la dramática capacidad de extraerlo a partir de la nada 


39. Cfr. In Haexameron, PG 44, 77 D. 

40. Oratio Catechetica 6. 

41. Cfr. Timeo 52 d 4. 

42. Cfr. Eneadas 3, 2, 5. 

43. Cfr. De Principiis 2, 9, In loannem 2, 7, Contra Celso 4, 65-66. 
44. Cfr. De Incarnatione 4, Contra Gentes 5-7. 

45. Cfr. Hom 2 in Hexam. 4. 

46. Cfr. Enchiridion 11; De Civitate Dei 12, 6. 
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mediante una volición pervertida. «El mal —leemos— es de un modo 
u otro engendrado desde dentro, surgiendo dentro de la voluntad 
cuando se produce un retroceso del alma respecto a lo bello» ”. 


Autores como San Gregorio Nazianceno (330-389) aluden expresa- 
mente al carácter perecedero del mundo creado y hablan de los nuevos 
cielos y la nueva tierra. «La Escritura —dice— nos enseña que el cielo y 
la tierra serán desquiciados. Quiere indicar la instauración irresistible de 
un nuevo orden de cosas. Es preciso creer a San Pablo cuando afirma que 
la conmoción final de la tierra no será otra cosa que la segunda venida de 
Cristo, y que el universo actual será trasformado y cederá su sitio a otro 
definitivo e inmutable» *%, Al hablar del fin del mundo, los Padres no 
secundan la idea estoica de que el actual universo será destruido por el 
fuego. Justino y Atenágoras se oponen directamente a esta tesis”, mien- 
tras que San Basilio y sobre todo San Gregorio de Nisa no conciben un 
mundo creado amenazado intrínsecamente por una aniquilación violenta. 

San Juan Crisóstomo (+ 407) es autor de una detallada exposición de 
la noción cristiana de la Providencia, a la que llega mediante el análisis 
de los datos bíblicos y el estudio de la idea misma de Creación. La pro- 
videncia es considerada preferentemente como la continuación del acto 
creador, necesaria para que las cosas creadas puedan subsistir. Dios ejerce 
en el mundo una realeza mediante su demiurgo o poder creativo, y otra 
mediante la familiaridad, a la que se adscribe la acción providente. La 
solicitud divina hacia las criaturas se manifiesta especialmente en el 
orden moral humano, donde se le plantean al cristiano y al teólogo deli- 
cadas cuestiones ante la presencia del mal y el dolor”. 


San Agustín (354-430) es probablemente el primero que ofrece una 
síntesis del pensamiento cristiano sobre la Creación visto en su con- 
junto. «En su obra confluyen todas las corrientes tradicionales del Occi- 
dente y Oriente (Basilio, Gregorio de Nisa), asociándose en un nuevo 
conjunto de sorprendente riqueza y gran profundidad intelectual. Con 
Ambrosio coincide Agustín en el idéntico interés por el aspecto moral 
y religioso de la doctrina de la Creación. Pero a diferencia de su maes- 
tro de Milán, vuelve Agustín con frecuencia sobre los elementos filo- 
sóficos del pensamiento antiguo de la creación e intenta insertarlos en 
la concepción cristiana. De aquí resultan los dos aspectos capitales bajo 
los que Agustín reflexiona sobre la verdad de la creación: uno racional 
y ontológico, y el segundo, religioso y ético» *'. 


47. Oratio Catechetica 5. 

48. Oratio 21,25. 

49. Ctr. Apología 1, 20; Suppl. 19. 
$0. Cr. Adv. Judaros 1, |. 

SL. L. SenerBozYK, op.cit.. p. 57. 
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San Agustín reafirma la creación ex nihilo, y con cierto tono neo- 
platónico entiende la obra creadora como una gradación de esencias 
que tienen por encima al Ser supremo y llegan hasta las fronteras de la 
nada, donde se sitúa la materia informe”. Esta materia informe, sustrato 
creado de la Creación, constituye, junto al tiempo y las ideas eternas, 
una categoría central en la doctrina agustiniana de la Creación. 


Agustín aporta nuevas perspectivas en la cuestión del tiempo, se 
aleja tanto de las concepciones platónicas y aristotélicas, de orden más 
bien físico, y plantea una interpretación metafísica y psicológica, según 
la cual el tiempo tiene que ver con la mente y conciencia humanas. 
Contribuyó de este modo a realzar la diferencia entre la eternidad del 
Creador y el carácter temporal de la criatura, y a desarrollar la idea de 
que el mundo fue creado a la vez que el tiempo y no sólo dentro de él. 
No es la Creación la que tiene lugar en el tiempo, sino el tiempo el que 
forma parte de la Creación. «El tiempo mismo eres Tú quien lo había 
hecho, y los tiempos no han podido pasar antes de que Tú los fijases... 
No es según el tiempo como Tú precedes al tiempo, pues en ese caso 
Tú no precederías a todos los tiempos. Pero Tú precedes a todos los 
tiempos pasados, según la altura de tu eternidad siempre presente» ”*. 


Muy importante en las enseñanzas de Agustín es la teoría de las 
ideas divinas como causas ejemplares o paradigmas de la Creación. La 
vía que arranca de las ideas de Platón y pasa por el Logos del Evange- 
lio de San Juan nos conduce a las ideas tal como las entiende el obispo 
de Hipona. Para él son los ideales o modelos eternos de los seres fin1- 
tos, expresados en el conocimiento creador de Dios. La unidad de esas 
ideas se encuentra en el Logos. 


El rebrote de gnosticismo operado por los Maniqueos obliga a San 
Agustín a considerar el problema del mal, en el que adopta y desarrolla 
los puntos ya adquiridos por la tradición neoplatónica y cristiana. El 
mal no es una sustancia positiva, sino una carencia y una «privación del 
bien»*. Las deficiencias que se observan en la creación estarían, según 
Agustín, no sólo permitidas sino incluso impuestas por Dios en aras de 
la armonía del conjunto. Tampoco el mal moral, el pecado, procede de 
un principio negativo. Es la decisión voluntaria de un bien inferior con 
desprecio del Bien superior absoluto. 


«En esta argumentación de Agustín —escribe Scheffczyk— se 
pone de manifiesto un optimismo fundamental sobre la creación, que 
reconoce el malum de cualquier índole sólo como un defectus de ser 


52. Cfr. De Genesi ad lit. 4, 11. 
53. Confesiones 12, 15-16; Cfr. 11. 
54. Cfr. De Civitate 11, 9; Confesiones 3, 7, 12; De Natura boni, 17. 
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que equivale a la nada. Pero precisamente en la concepción de la nada, 
que en algunos pasajes se concibe también como fuerza autónoma, 
causa del mal moral (De Civitate 14, 13; De Genesi c. Manich. 2, 29, 
43), se hace sentir cierta influencia de concepciones dualistas, e impone 
su atmósfera en los juicios sobre las realidades de la creación, como el 
cuerpo y el matrimonio» *. 


Aunque la teología agustiniana no suele ver la Creación desde la 
perspectiva de la historia salutis, y la idea de un plan global de salva- 
ción, iniciado por la Creación, retrocede a un segundo plano, en favor 
de reflexiones ontológicas sobre la esencia y orden de lo creado, San 
Agustín subraya la unidad de Creación y Redención. «Eres Tú, Señor, 
y no ningún hombre, carne y sangre, eres Tú, Señor, que les hiciste, 
quien les repara y consuela... ¿Quién podrá procurarnos la salvación 
sino tu mano, que rehace lo que ha hecho?» **. 


Agustín establece una estrecha relación entre la fe en la creación y 
la fe en la Trinidad divina. Trata de distinguir el papel desempeñado en 
la creación por cada una de las Personas y habla de unas estructuras ter- 
narias en el mundo que serían huellas de la Trinidad ”. Pero el nexo 
entre Trinidad y creación se considera en esta teología desde la Trini- 
dad inmanente, para reforzar el principio de que la unidad del Ser en las 
Tres divinas Personas debe también manifestarse en sus obras ad extra. 


5. LOS ESCRITOS DE DIONISIO 


El escritor cristiano de comienzos del siglo VI conocido con el 
nombre de Dionisio o Seudo-Dionisio Areopagita aparece como media- 
dor entre el neoplatonismo de Proclo (410-485) y el de la Edad Media. 
Su teología es básicamente una teología de la creación, caracterizada 
por un cierto eclecticismo que no llega a construir un sistema y una 
visión cristianos del todo coherentes. El pensamiento de Dionisio acusa 
un patente entusiasmo neoplatónico, unido a un indudable deseo de 
fidelidad cristiana. 


El cosmos dionisiano es un universo de orden y armonía, organi- 
zado según una jerarquía descendente y rigurosa. Procedentes del Uno 
o Bien supraesencial, y tendiendo hacia Él, se estructuran como en 
niveles de perfección ontológica los grados del ser, que son también 
niveles de unidad, santidad y ciencia. Una inmensa corriente de vida y 


55. L. SCHEFFCZYK, 0p.cit., p. 60. 
56. Confesiones 5, 2, 2; 5, 8, 14. 
$7. Ctr. De Trinttate 9, 2, 2; 14, 16, 22. 
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de luz brota de Dios y se difunde en el universo entero, a través de par- 
ticipaciones de seres, que son cada vez menos capaces de recibirla y 
comunicarla. 


La Bondad divina, causa universal de todo lo que existe, aparece por 
lo tanto como una luz irradiante que comunica a todas las cosas su exis- 
tencia, vida y conocimiento *. La creación es así concebida como una 
totalidad perfectamente estructurada y una jerarquía de grados del ser, 
que se extiende desde la materia inanimada hasta los espíritus o ángeles 
superiores que se encuentran más próximos a la vida íntima de Dios. 


Dionisio aplica también una sistematización jerárquica de tipo neo- 
platónico a la organización de la Iglesia, y aprecia grados metafísicos de 
asimilación a Dios en las funciones eclesiales —obispos, presbíteros, 
ministros inferiores— y en los órdenes de cristianos —monjges, fieles, 
catecúmenos—. 


En este proceso de emanación plotiniana que Dionisio entiende en 
términos de Creación, el Ser supremo permanece Uno e inmutable. «Al 
conceder liberalmente a todos los seres y difundir sobre ellos las parti- 
cipaciones en la totalidad de sus bienes, la divinidad se distingue per- 
fectamente del resto, dado que continúa siendo Una, se hace plural en su 
unicidad y toma formas múltiples sin salir de la unidad»”. En el libro de 
la Jerarquía Celeste leemos: «Este Rayo divino de luz no decae nunca 
de su propia naturaleza ni de su íntima unidad: porque al multiplicarse y 
actuar hacia afuera como conviene a su bondad, para espiritualizar y un1- 
ficar la constitución de los seres sometidos a su Providencia, permanece 
estable en Sí mismo, y afirmado en una inmutable identidad»”. 


Dionisio se hace eco de una de las cuestiones primarias que se le 
plantean al pensamiento humano: la cuestión de la oculta unidad del 
ser, que se nos muestra múltiple y dividido en nuestra experiencia del 
mundo. Y trata de insertar mayor hondura y perspectiva en el universo 
de Proclo con ayuda del dato cristiano. Una teología de la Luz divina 
que se expande como energía creadora y iluminadora presenta, sin 
embargo, una dificultad de fondo, porque sugiere que la acción creativa 
de Dios no es completamente voluntaria y podría ser interpretada como 
un proceso natural y casi necesario. Esta tensión conceptual no está 
bien resuelta en el sistema dionisiano, aunque es sin duda percibida por 
el autor, que trata continuamente de superarla. Dionisio se esfuerza en 
mostrar que las irradiaciones de Dios dependen de la voluntad divina, 


58. Cfr. De divinis Nominibus 4, 1-3. 
390. 1D: 2.11; 
60. 1,2. 
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que no existe confusión entre lo creado y lo increado, y que Dios es 
siempre un principio originante supraexistente y sobrenatural, que no se 
derrama en la criatura ni se convierte en una parte de ella”. 


El Dios de Dionisio comunica su poder de unificar e iluminar, sus- 
cita mediaciones, pero no delega su eficacia creadora, si bien esta res- 
tricción no es fácil de concebir en el platonismo. En la ontología dioni- 
slana existe una frontera infranqueable entre creación y causalidad 
participada, mientras que en Plotino y Proclo todo ser que despliega sus 
energías internas bajo la moción del Uno puede considerarse creador *. 


San Juan Damasceno (t 749) lleva a cabo en Oriente una cierta 
síntesis de la doctrina cristiana sobre la Creación, similar a la de San 
Agustín en Occidente. No es un pensador original que haya construido 
un sistema teológico propio, y no conoció los escritos de Dionisio. Le 
preocupan especialmente las dificultades para armonizar la providencia 
y predestinación divinas con la libertad humana, y formula preguntas 
que habrán de ser tratadas por los autores medievales. 


Se hace eco con gran nitidez de la doctrina de San Atanasio acerca 
de la diferencia entre generación y creación, aunque no habla única- 
mente del Logos divino. «Engendrar —escribe— significa producir a 
partir de la sustancia del generante una prole semejante en sustancia a 
éste. Creación o producción es, en cambio, traer a la existencia desde 
fuera y no de la sustancia del creador algo que es distinto de éste por 
naturaleza. La generación se lleva a cabo por un poder natural de 
engendrar (tes gonimotetos fisikes), mientras que la creación se produce 
por un acto de volición y voluntad (zelaseos ergon)»*. 


6. LOS COMIENZOS DE LA EDAD MEDIA 


El irlandés Juan Escoto Eriúgena (810-877) es autor de una sínte- 
sis singular que parece proponer una visión panteísta de las relaciones 
entre Dios y el mundo. Filósofo con veste de teólogo, el Eriúgena cons- 
truye una interpretación monista del pensamiento de Dionisio, cuyas 
obras tradujo al latín. Puede decirse que estamos ante un precursor de 
las filosofías de la identidad, para las que Dios y el mundo son sólo ina- 
decuadamente distintos *. La opción intelectual no-dualista, es decir, la 


61. Cfr. De divinis Nominibus 5, 10. 

62. Cfr. l. TROUILLARD, Le Cosmos du Pseudo-Denys, Revue de Théol. et Phil. 5 (1955), 
p. 33, 

63. De Fide Orthodoxa 1, 8. 

64. Cfr. U. GALEAZZ1, Dio e mondo in Gioyanni Scoto Eriugena, Rivista di Fil. Neo-Scol. 
58 (1966), pp. 029-652; Juan F. ORTEGA, El panteísmo de Juan Escoto Eriúgena, La Ciudad de 
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opción que no afirma a Dios y al mundo como diferentes, le parece a 
nuestro autor como la verdad más profunda y la intuición última que 
subyace a todas las distinciones ortodoxas. Sería una especie de visión 
reconciliadora y sintética que sólo es dado ver a unos pocos espíritus 
proficientes. Estas concepciones, que son en realidad desviaciones de 
un impulso metafísico en busca de un único principio explicativo y 
manifestativo de toda la realidad, serán particularmente activas en el 
período poskantiano. Expresan la alternativa no-dualista que se halla 
presente en la línea filosófica representada en esta cuestion por Parmé- 
nides, Giordano Bruno, Baruch Spinoza y Hegel. 


La indudable capacidad especulativa del Eriúgena y su deseo de 
forjar una síntesis entre filosofía y creencias cristianas no logran impe- 
dir que el emanatismo neoplatónico domine a la idea bíblica de Crea- 
ción. Nuestro autor no resuelve adecuadamente la diferencia entre cre- 
ador y criatura ni entre finito e infinito. Aunque se esfuerza por esta- 


- blecer los aspectos voluntarios de la acción divina creadora, no protege 


. de hecho la distinción entre acción inmanente y necesaria dentro de la 
- Trinidad y creación del mundo como obra trinitaria ad extra. La pro- 
- ducción de los seres creados parece unida de manera obligada a la gene- 
ración eterna del Hijo”. 


La creación ex nihilo resulta asimismo comprometida, porque la 
categoría nada no quiere decir en nuestro autor simple y total ausencia 
de causa material, sino que las criaturas no tienen otra razón de exis- 
tencia que el ser divino. Dios no es aquí solamente causa ejemplar y efi- 
ciente de lo creado sino también sustrato material originario %. «El sis- 
tema de Eriúgena —escribe Scheffezyk— se presenta como el intento 
más vasto y audaz, desde Orígenes, de interpretación religiosa del 
mundo, que trata de asociar la fe bíblica con la filosofía neoplatónica. 
Si se respetan de algún modo las antiguas fórmulas de fe, el espíritu, 
empero, ha sido otro. Eriúgena no se sirve ya de la metafísica neopla- 
tónica como Agustín, sólo como instrumento para iluminar la verdad 
cristiana de la creación, sino como un sistema en el que se integran los 
contenidos cristianos, pero sin mantenerlos intactos en su pureza»””. 


Los escritos de Eriúgena ejercieron alguna leve influencia en auto- 
res de orden secundario, pero su influjo directo desapareció práctica- 
mente a comienzos del siglo XIII. 


Dios 198 (1985), pp. 33-70. El alemán R. Hoeps ofrece una interpretación no-monista de Juan 
Escoto en el estudio Theophanie und Schópfungsgrund, Vheologie und Philosophie 67 (1992), 


pp. 161-191. 
65. Cfr. De Divisione nature 3, 16. 
66. Cfr. Ib. 3, 19. 


67. L. SCHEFFCZYK, op.cit., pp. 65-66. 
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Los teólogos de la primera Escolástica medieval apoyan sus refle- 
xiones sobre la Creación en la teología de San Agustín. Pero el pensa- 
miento medieval adquiere gradualmente características propias, aunque 
se desarrolle sobre bases agustinianas. 


El interés patrístico por los aspectos salvíficos del dogma de la Cre- 
ación pasa a ocupar un segundo plano y retrocede en importancia ante 
la reflexión metafísica. Aumenta en los autores medievales la preocu- 
pación por la categorización filosófica y el análisis conceptual. Este 
hecho conduce también a intentos frecuentes de relacionar los relatos 
bíblicos de la creación con los datos suministrados por la ciencia natu- 
ral y la filosofía del momento. 


La creciente atención a la naturaleza que se manifiesta desde fina- 
les del siglo XII en diversas escuelas teológicas contrasta con la sensi- 
bilidad que se detecta en autores como San Agustín. Aunque el obispo 
de Hipona habla algunas veces de que lo temporal y lo profano no nos 
separan de Dios, si son entendidos y usados rectamente, y afirma que 
Dios se revela en este mundo, que vendría a ser en su orden como una 
copia de la grandeza y perfección divinas según medida, número y 
peso, considera, sin embargo, que la investigación detallada de la natu- 
raleza exterior constituye una vana curiosidad, no sólo inútil sino 
incluso perjudicial para el bien del alma. 


Las nuevas investigaciones llevan, sin embargo, ahora a contem- 
plar un «libro de naturaleza» en el que el Creador no se revela menos 
que en los libros de la Sagrada Escritura. Esta actitud de fondo plató- 
nico se halla presente especialmente en escritores de la llamada escuela 
de Chartres, que son pioneros de tendencias desarrolladas más tarde por 
el Renacimiento de los siglos XV y XVI. 


El peligro de acentuar en exceso la visión místico-naturalista del 
universo creado, que sugiere a la vez una cierta inclinación a sacrali- 
zarlo, se halla disminuido por los acentos positivos y optimistas y la 
energía con que se subraya la unidad de la Creación, pero estas con- 
cepciones no aciertan a plantear una teología que armonice la visión 
religiosa y salvífica de la obra creadora con los intereses cosmológicos 
y racionales propios del momento histórico y cultural. 


7. Los AUTORES DE LA ESCOLÁSTICA. SANTO TOMÁS DE AQUINO 
El pensamiento de San Anselmo de Canterbury (1033-1109) se 


caracteriza también por un gran predominio de la reflexión metafísica, 
y muchos elementos de la obra anselmiana entrarán a formar parte de 


81 


LA CREACIÓN EN GENERAL 


la síntesis de Sto. Tomás de Aquino. Anselmo no descuida las relacio- 
nes entre Creación y redención. La Creación aparece desde luego ilu- 
minada por la historia salutis, pero sólo en la medida en que se trata de 
dos misterios que ocurren sucesivamente. Anselmo no afirma una eco- 
nomía de salvación en la que la Creación se realice con vistas al Salva- 
dor y a su Obra. 


La doctrina de la Creación del mundo por Dios constituye, por así 
decirlo, el marco de la entera teología de Sto. Tomás de Aquino (1224- 
1274). La visión creacionista impregna la entera obra del doctor hu- 
manitatis, en la que el mundo creado sale de la libre voluntad divina a 
partir de la nada, para volver a Él a través de la acción salvadora y res- 
tauradora de Cristo. La creación no es concebida, al modo neoplató- 
nico, como un descenso hacia la nada, sino como una realidad unitaria 
y completa que se estructura en una variedad de grados de ser. 


Santo Tomás dedica a la Creación propiamente dicha numerosas 
cuestiones de la prima pars de la Summa Theologie. Estas cuestiones 
pueden distribuirse en tres grupos: 1) producción de las cosas creadas 
(qq. 44-46); 2) su distinción (qq. 47-102); 3) su conservación y go- 
bierno (qq. 103-119). 


El primer grupo de cuestiones se ocupa de lo que podríamos con- 
siderar la teología fundamental de la Creación. Nuestro autor estudia en 
ellas la creación en Dios y en sí misma, a la luz de la metafísica del ser, 
así como el problema del tiempo *. El segundo bloque es encabezado 
por un conjunto de datos generales sobre la Creación, que dejan paso a 
la consideración detallada de los diversos órdenes de criaturas: el ángel, 
la criatura puramente material y el hombre. El tercer grupo se consagra 
a la conservación de las criaturas en el ser y al gobierno divino. Santo 
Tomás reflexiona también en estas cuestiones sobre la influencia recí- 
proca de unos seres creados sobre otros, y aborda asuntos que las 
corrientes fatalistas del Islam habían situado en un primer plano, tales 
como la casualidad, la suerte, el destino y la astrología ” 


Nuestro autor lleva a cabo una síntesis vigorosa de elementos tra- 
dicionales y originales, presidida por una idea positiva de las relaciones 
entre fe y razón, teología y filosofía. A diferencia de los propugnadores 
árabes de una teoría de la doble verdad (lo que es verdadero en teolo- 
gía puede no serlo en filosofía, y viceversa) y de los que consideran la 
verdad de la Creación únicamente como artículo de Fe revelada, Tomás 
considera la creación ex nihilo como una verdad de razón, que la filo- 


68. Cfr. G. LAFONT, Estructuras y Método en la Suma Teológica de Santo Tomás de Aquino, 
Madrid 1964, p. 100. 
69. Ib., p. 102. 


82 


HISTORIA DEL DOGMA CRISTIANO DE LA CREACIÓN (1) 


sofía es capaz de probar con rigor”. Piensa incluso con gran optimismo 
y benevolencia que ya Platón y Aristóteles la habían conocido. 


Pero la armonía que busca entre teología y filosofía no le oculta la 
diferencia entre ambos modos de aproximarse a la realidad. Lo demues- 
tra claramente en la singular posición que adopta respecto al comienzo 
del mundo. "Tomás no sigue la opinión de los averroístas, que afirma- 
ban la eternidad del mundo como una conclusión necesaria de argu- 
mentos filosóficos rigurosos. Eran coherentes así con la actitud racio- 
nalista que caracterizaba su estilo especulativo, sin preocuparse de 
buscar una conciliación con el creacionismo que estaban dispuestos a 
admitir en el plano religioso o teológico. 


El Aquinate tampoco acepta la posición de la escuela agustiniana, 
cuyo máximo exponente era entonces San Buenaventura. Los agusti- 
nianos se esforzaban en demostrar las contradicciones en las que incu- 
rría quien atribuyese la eternidad a una criatura. Santo Tomás sostiene 
invariablemente que el comienzo temporal del mundo se acepta sola- 
mente en base a la fe, y no puede probarse con demostración racional ”. 


Dos pilares básicos sostienen el edificio conceptual del Aquinate 
sobre la creación: 1) la noción de Dios como ens a se O ens per essen- 
tiam;, y 2) la causalidad divina universal. El primero de estos dos prin- 
cipios deriva de la teoría aristotélica del acto y la potencia. El segundo 
se inscribe en la doctrina de las causas. La idea de Dios como Ser que 
subsiste por sí mismo se completa en la Summa con la exposición de las 
causas eficiente, ejemplar y final ?. 


En este marco conceptual, Tomás logra una clara definición del 
acto creador y la distinción entre Dios y el mundo. Existe entre ambos 
una relación asimétrica, porque Dios es esencial o imprescindible para 
que el mundo exista, mientras que el mundo es accidental para Dios y 
en nada altera o modifica su Ser. 


Se distingue así claramente la creación, como efecto de la causa 
universal, de la acción de las causas particulares, y se explica que Dios 
es productor del ser total y crea, por tanto, de la nada. Tomás habla tam- 
bién de la causalidad trinitaria en la creación según las procesiones, que 
describe como el conocer y el querer ”. Pero no intenta con ello subra- 
yar el papel creativo del Logos divino ni los aspectos histórico-salvífi- 
cos de la creación. Aunque alude a las huellas de la Trinidad en la cre- 
ación, no acepta el simbolismo de San Buenaventura, que va muy unido 


70. «Creationem esse non tantum fides tenet, sed etiam ratio demonstrat», 2 Sert. 1, 1, 2. 
TL-CIES. Fh. 1:46; 2; 

72. Ctr. S. Th. 1,44, 1,3 y 4. 
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en éste a la contemplación de la naturaleza. Santo Tomás adopta una vía 
diferente para acercarse al misterio de la creación. Es la doble vía de la 
analogía y del ejemplarismo. La primera le permite hablar de las rela- 
ciones de semejanza-desemejanza entre Dios y el mundo, mientras que 
la segunda establece la autonomía relativa de las cosas creadas según 
su naturaleza propia ”. 


La causa divina trascendente no anula sino que más bien posibilita 
a todos los seres creados el ejercicio de su propia causalidad. Con esta 
causalidad, que Tomás denomina perfectiva, las criaturas todas realizan 
su fin específico, tienden al fin último y colaboran con Dios, por así 
decirlo, en el gobierno del universo. 


Nuestro autor desarrolla finalmente con fuertes trazos las doctrinas 
de la conservación del mundo en el ser, y sobre todo de la providencia 
divina, en la que adopta como es lógico una postura muy diferente a la 
mantenida por la filosofía fatalista árabe. 


«La doctrina de Tomás sobre la creación —escribe Scheffczyk— 
representa, con su arte de la distinción, la forma más equilibrada de sín- 
tesis que puede encontrarse en la teología escolástica en su edad de oro. 
No puede negarse que este equilibrio se logró gracias a una deliberada 
aplicación de los principios aristotélicos. Este hecho le ha valido al 
Aquinate la crítica de que su sistema no sería más que una metafísica 
extraña a la Biblia (P.E. Persson, Sacra doctrina 297), y que su doctrina 
de la creación se reduciría a una teología natural. Pero estos reproches 
permanecen en la superficie, sin tr al fondo del problema. A ellos se 
oponen no sólo hechos como la conexión de la doctrina de la creación 
con la de la Trinidad y la relación con las procesiones trinitarias, sino 
también la tesis de que el comienzo de la creación en el tiempo sólo 
puede conocerse mediante la fe» ”. 


8. UNA INTERPRETACIÓN MÍSTICA DE LA CREACIÓN 


La unión de la tradición neoplatónica con el misticismo alemán orl- 
gina en los siglos XIII y XIV una visión de la creación expresada con 
una terminología que podría parecer panteísta. El autor más caracterís- 
tico de esta tendencia es el dominico alemán Eckhart (+ 1327). A dife- 
rencia de lo enseñado por los teólogos escolásticos sobre el ser partici- 
pado de las criaturas, nuestro autor afirma que el ser conferido por Dios 
a las cosas en la creación no es otro que el ser que El mismo posee. Dios 
y ser vendrían a considerarse idénticos. Lo que Dios crea, lo crea en Sí 


74. Cfr. L. SCHEFFCZYK, Op. Cif., p. 87. 
75. 1b., p. 88. 
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mismo, y es su propio ser el que se dilata en las cosas. «No hay nada 
tan uno e indiviso como Dios y todo lo creado». 


Los sermones y obras de Eckhart desarrollan estas ideas y les dan 
una significación intuitiva. Su sentimiento básico es el de una última 
unidad e identidad que ponen término a toda separación. En el fondo del 
alma se siente el místico unido con Dios. Todo ser significa entonces 
indivisibilidad y unidad absoluta con lo divino, ajena a toda distinción. 


En esta concepción, Dios no es lo contrario o lo distinto al mundo, 
sino la unidad de los contrarios del mundo. No es simplemente que la 
fuerza divina resida en todas las criaturas. Esa fuerza reside íntegra en 
ellas y es lo que las crea. La imagen plotiniana de que el Uno se des- 
borda en su superabundancia es ahora utilizada en el sentido de que el 
mundo emanado de esa forma debe ser de la misma naturaleza esencial 
que su origen, y por tanto una sustancia perfecta. La creación pierde así 
la nota de libertad y deviene un proceso de producción necesaria. 


Si el momento libre del acto creativo desaparece, ¿qué separa del 
panteísmo esta íntima unión del ser de Dios con el ser del universo? La 
flexibilidad que puede permitirse un lenguaje de devoción religiosa, 
que no pretende un rigor formal en sus afirmaciones, no basta para 
librar a los escritos de Eckhart de un tono monista que los hace difícil- 
mente conciliables con la doctrina ortodoxa de la creación. 


L. Scheffczyk defiende una lectura benévola de Eckhart y piensa 
que el dominico alemán fue simplemente el intérprete místico de la sín- 
tesis efectuada por la alta Escolástica. «Lo que Eckhart dijo tenía un 
sentido ortodoxo si sólo se refería al acto divino de la creación, a la cre- 
ación en el interior de Dios, pero no sí se afirmaba del comienzo de la 
creación... Hay también que tener en cuenta aquí el modo dialéctico del 
pensamiento y lenguaje de Eckhart, tentado fácilmente a poner la crea- 
ción temporal en relación con la eternidad... Que no defendió el pante- 
ísmo lo prueba el hecho de que asignaba al acto de la creación una cau- 
salidad eficiente y final. De que Dios es causa final del mundo deduce 
la necesidad de un gobierno divino, que concibe como un cuidado de 
Dios por todo. Sólo teniendo en cuenta el conjunto, son objeto las cosas 
particulares de la providencia divina, con lo cual sus categorías y gra- 
dos respecto a lo particular se subrayan menos que en Tomás de Aqui- 
no. La conciencia de que esta dirección divina es infalible y que pro- 
duce el bien del universo confiere a la teología de Eckhart un carácter 
totalmente optimista, que priva de acritud al hecho del pecado y a los 
problemas de la teodicea (el mal, el dolor, etc.)»”. 


76. lb.. pp. 97-98. 
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9. LOS AUTORES NOMINALISTAS 


Las posturas filosóficas de los autores nominalistas del siglo XIV 
(Guillermo de Ockham, Nicolás de Autrecourt, etc.) ejercen una in- 
fluencia más bien negativa en el desarrollo de la teología de la Creación 
y contribuyen a la crisis de esta teología que se inicia en el Renaci- 
miento y se acentúa con la Reforma. Un marcado escepticismo respecto 
al alcance de la razón humana en materias teológicas caracteriza la acti- 
tud nominalista, y resulta en una ruptura del equilibrio entre razón y fe 
que había sido propio del siglo XTII. La revelación, la fe y la gracia bri- 
lan radiantes pero separadas del mundo empírico y de los conocimien- 
tos comunes. La razón comienza a ser expulsada del ámbito religioso, 
cada vez más dominado por los impulsos de la voluntad y del senti- 
miento. 


Los nominalistas suelen hablar de una potentia Dei absoluta que se 
lleva hasta sus últimas consecuencias y supone una omnipotencia 
divina que ya no está determinada por la esencia de Dios y no tiene 
otros límites que los derivados del principio de no-contradicción. Con- 
cebida como un postulado teológico, la omnipotencia creadora es des- 
pojada de fundamentación racional. Se produce así una marcada relaja- 
ción en las relaciones entre Dios y el mundo, que vienen a ser separadas 
en mucha mayor medida de lo exigido por la distinción cristiana entre 
el Creador y su obra. «El carácter individualista y voluntarista de la 
imagen que (Ockham) se forma del mundo disuelve el pensamiento del 
ordo, y resulta en que la relación entre Dios y el mundo se impone posl- 
tiva y únicamente por la voluntad de Dios, y la fe no la acepta más que 
por sumisión a su autoridad» ”. Un reino de arbitrariedad parece ocupar 
el lugar del ejemplarismo y la armonía. 

Esta frágil teología de la Creación no es capaz de situarse ni sl- 
quiera tímidamente en el marco de una historia salutis. Los aspectos 
dialécticos y cosmológicos absorben el resto de las consideraciones y 
sobre todo la visión salvífica. Comienzan a detectarse las tensiones 
entre creación y redención que van a lastrar en lo sucesivo algunos sec- 
tores de la teología cristiana y que llegan hasta nuestros días. 


10. MARTÍN LUTERO 


La teología de la Creación propuesta por Lutero (1483-1546) es 
una construcción endeble que se subordina a la teología de la reden- 


77. L. SCHEFFCZYK, Op. cif., p. 95. 
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ción. La Creación se encuentra para el reformador en la periferia de los 
misterios cristianos, muy alejada de un centro que es ocupado de modo 
casi absorbente por la teología de la cruz. 


Lutero afirma el dogma de la Creación del mundo por Dios a par- 
tir de la nada. Su deseo de fidelidad a la Sagrada Escritura le lleva 
incluso a adoptar un cierto literalismo bíblico que le hace criticar el 
heliocentrismo de Copérnico. Pero la fe en la Creación adquiere ahora 
un sentido nuevo, porque no supone tanto una afirmación sobre la obje- 
tividad y relevancia teológica de la obra creadora, como una declara- 
ción creyente sobre la supremacía absoluta de Dios y la insignificancia 
de la criatura. 


La Creación es considerada por Lutero en el marco de una concep- 
cion actualista, que niega la consistencia y estabilidad de la obra creada 
y la hace depender continua y directamente de la Palabra divina crea- 
dora. 


Esta misma visión actualista elimina en la práctica la libertad 
humana y no concede un papel verdadero a la Providencia, dado que no 
existe un ser creado permanente y estable que deba ser orientado a un 
fin. 


Enemigo de la razón en asuntos teológicos, Lutero contrasta con el 
optimismo cosmológico y la visión unitaria de Nicolás de Cusa (1401- 
1464), que habla de Dios como «coincidencia de los opuestos» y del 
mundo como «explicatio Dei», en un sentido libre de todo panteísmo. 
Lutero manifiesta una experiencia religiosa sellada por la tensión y el 
contraste, que se expresa no en categorías ontológicas sino en moldes 
de pensamiento que podrían denominarse existenciales. El pesimismo 
y la división se introducen en su imagen del mundo y del hombre. La 
visión luterana parece dominada por la angustia del pecado y una firme 
convicción sobre la perversión del mundo dominado por el mal. 


Aunque esta afirmación debe interpretarse en un sentido antropo- 
lógico, contiene a la vez resonancias cosmológicas que llevan a un 
cierto dualismo. Las criaturas no reflejan aquí al Creador sino que lo 


ocultan. 


BIBLIOGRAFÍA 


L. SCHEFFCZYK, Historia de los Dogmas, Creación y Providencia, Madrid, 
1974. 
A.H. ARMSTRONG-R.A. MaARKUS, Fe cristiana y Filosofia griega, Barcelona, 


1984. 


87 


LA CREACIÓN EN GENERAL 


K. BEYSCHLAG, Grundriss der Dogmengeschichte, I. Gott und Welt, Darms- 
tadt, 1982. 


J.C.M. VAN WINDEN, The Early Christian Exegesis of «Heaven and Earth» in 
Genesis 1-1. Romanitas et Christianitas, Amsterdam-London, 1973, pp. 
371-382. 


JNN.D. KELLY, Primitivos Credos cristianos, Salamanca, 1981. 


S. PÉTREMENT, La notion du gnosticisme, Revue de Met. et de Morale 65 
(1960), pp. 385-421. 


G. REALE, Filone di Alessandria e la prima elaborazione filosofica della dot- 
trina della creazione, Paradoxos Politeia, 1979, pp. 247-287. 


G. FLOROVSKY, St. Athanasius' Concept of Creation, Studia Patristica VI, Ber- 
lin, 1962, pp. 36-57. 


J.F. VERICAT, La idea de Creación según S. Agustín, Augustinus 15 (1970), pp. 
19-34. 


I. TROUILLARD, Le Cosmos du Pseudo-Denys, Revue de Théologie et Phílo- 
sophie 5 (1955), pp. 51-57. 


- A. GHISALBERTI, La Creazione nella filosofia di S. Tommasso d'Aquino, 
Rivista di Fil. neo-scolastica 61(1969), pp. 202-220. 


88 


CAPÍTULO V 


HISTORIA DEL DOGMA CRISTIANO 
DE LA CREACIÓN (ID 


1. LOS INICIOS DEL PENSAMIENTO MODERNO 


El humanismo y la ciencia modernos determinan una situación 
nueva para la teología cristiana de la Creación. El nuevo interés por el 
hombre y la naturaleza impiden hablar ya de una cosmovisión estricta- 
mente teológica, pero no se debe pensar en términos de una confronta- 
ción entre libertad científica y autoridad religiosa o algo semejante. 
Ocurre simplemente que la investigación del mundo visible se con- 
vierte en fin autónomo de la cultura del momento, dentro de una pers- 
pectiva que atribuye a todo lo natural un cierto valor de revelación. No 
ha de olvidarse que los dos principios básicos que posibilitan la ciencia 
moderna, a saber: la inteligibilidad y la contingencia del mundo creado, 
poseen raíces bíblicas. S1 el mundo es inteligible puede ser investigado 
por la razón humana, y su carácter contingente justifica y exige la expe- 
rimentación. 


Las dificultades para la teología de la creación, derivadas de las 
nuevas circunstancias científicas y culturales, proceden de que el cos- 
mos comienza a ser considerado más como naturaleza que como cria- 
tura, lo cual conduce en ocasiones a concepciones y sistemas que ven 
el mundo como un absoluto que se explica y se basta a sí mismo. 


Naturaleza designa ahora la totalidad de lo existente. Es un todo 
que se experimenta «como algo profundo, poderoso y magnífico, como 
una plenitud de vivencia a nuestra disposición y a la vez, también, 
como un cometido para el conocimiento y la aprehensión... El concepto 
de naturaleza expresa algo último. Detrás de él no puede apelarse a 
nada. La naturaleza es creadora y no puede apresarse en ningún sis- 
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tema; es misteriosa y no se deja despojar de su velo. Y es misteriosa por 
principio: lleva en sí el carácter misterioso del comienzo y del fin, del 
sustrato primario, de lo esencialmente impenetrable. Justamente por 
ello representa también lo último sobre lo que puede preguntarse» '. 


Esta visión de la realidad adopta versiones filosóficas (Spinoza), 
culturales (Goethe) y teológicas (deísmo), que suponen en su conjunto 
un ambiente negativo para la doctrina de la creación rectamente enten- 
dida y suelen entrar en colisión con ella. 


La idea de la naturaleza como totalidad del ser material y sistema 
independiente constituido según leyes propias, lleva a entenderla como 
un gran mecanismo cuya grandiosidad no radica en ocultas armonías o 
en abundancia de formas sino en la absoluta regularidad y constancia 
de su funcionamiento. Todo el proceso del mundo corpóreo se reduce a 
trasmisiones mecánicas de movimiento, determinadas por leyes riguro- 
sas. Se acentúa la tendencia a reducir todo proceso natural a un proceso 
físico, todo lo físico a algo mecánico, y todo lo mecánico a lo matemá- 
tico. La materia se concibe como una masa pasiva e inerte, de extensión 
infinitamente divisible, organizada accidentalmente y diferenciada en 
cuerpos individuales que cambian por medio del movimiento ?. 


Las versiones extremas de este mecanicismo hablan de la sustancia 
material o corpórea como una, y afirman que lo individual es una sim- 
ple particularización pasajera de una totalidad. Los cuerpos y organis- 
mos se consideran solamente como modos de una única res extensa 
sustancial. Este modo de entender la realidad, impregnado de monismo, 
proclama la autonomía del mundo y prescinde de afirmar a Dios, por 
considerarlo innecesario y superfluo. 


La filosofía del judío holandés Baruch Spinoza (1632-1673) es un 
ejemplo de desarrollo coherente de estos principios. El universo es para 
él una conexión infinita y absolutamente homogénea, sometida a leyes 
eternas. Todo suceder es un necesario seguirse. Las leyes eternas son lo 
único relevante. Necesidad es sinónimo de eternidad, y la verdadera inte- 
lección racional sabe remontarse de las modalidades sensibles y pasaje- 
ras del ser hasta la consideración de la Naturaleza sub specie eeternitatis. 


Desaparece así lo que Spinoza considera abismo artificial abierto 
entre Dios y la Naturaleza. La eternidad de Dios se despliega inmediata- 
mente y sin intermedio de la creación en el orden eterno del mundo. El 
universo no es una realidad creada en el tiempo. Es eterno, y no existe en 
realidad dualidad alguna de tiempo y eternidad. «El moderno pathos de 


|. R. GUARDINI, Mundo y Persona, Madrid 1963, p. 24. 
2. Cfr. H. HEIMSOETH, La Metafísica moderna, Madrid 1949, pp. 50-51. 
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la inmanencia de lo divino en la Naturaleza llega en Spinoza hasta el 
pleno panteísmo de la Naturaleza. El racionalismo matematicista es quien 
tiende el puente. Dios es la naturaleza en su mismo fundamento unitario 
y legal omnideterminante. El principio divino trascendente es rechazado. 
Razón de ser de las cosas es solamente la causa immanens. Dios está en 
todas las cosas, y las cosas están todas en Dios»?. 


2. EL RACIONALISMO EUROPEO 


El pensamiento filosófico del alemán Gottfried Leibniz (1646- 
1716) representa un capítulo de cierta importancia en la teología de la 
creación. La teoría de la armonía preestablecida, con la que Leibniz in- 
tenta cerrar el abismo entre la res cogitans y la res extensa abierto por 
la filosofía anterior, incluye la afirmación de una voluntad divina crea- 
dora que es determinada por un principio racional de hacer lo mejor. Se 
trata de un racionalismo que impulsa al optimismo y la convicción de 
que todo lo real es racionalmente óptimo en un sentido teológico y 
ax1ológico. 

Entre todos los mundos posibles, es decir, entre las combinaciones 
posibles de esencias que pueden conciliarse unas con otras, el mundo 
legado a la realidad es, según Leibniz, el mejor absolutamente, porque 
su armonía realiza el máximo matemático de realidad y perfección que 
es posible en las cosas finitas. «La creación se halla descrita en Leibniz 
unas veces conforme a la imagen de la acción consciente y personal, 
Otras como un irradiar, o como una tendencia de las innumerables esen- 
cias a la existencia. Pero lo que permanece siempre igual en su doctrina, 
su núcleo, es que las ideas y esencias que constituyen nuestro mundo 
son precisamente aquellas que dan por resultado una máxima perfec- 
ción universal en la coexistencia, es decir, una suprema armonía»*. 


La teología ha puesto de manifiesto que el planteamiento de Leib- 
niz ha de completarse con la idea de que este mundo puede considerarse 
como el mejor de los posibles solamente como presupuesto de los pla- 
nes y designios providentes de Dios. La afirmación absoluta del opti- 
mismo cósmico repercute negativamente en la libertad divina para 
haber creado el mundo que existe u otro diferente. 


El mal y las diferentes clases de anomía que se descubren en el 
mundo son para Leibniz momentos necesarios y potenciadores del sen- 
tido del conjunto. Cuando se tiene en cuenta la plenitud de ser del Uni- 


3. Ib., pp. 70-71. 
4. H. HEIMSOETH, Los seis grandes temas de la metafísica occidental, Madrid 1990, p. 47. 
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verso entero, la negatividad del mal aparece como una desarmonía o 
desequilibrio de detalle, a través de la cual se acrecienta y realiza posi- 
tivamente la infinita armonía universal. No podría ser de otro modo en 
este mundo de sustancias variadas que se complementan admirable- 
mente, en el que reinan la medida y el orden, y que es en suma el mejor 
de todos los mundos posibles. Esta respuesta al problema del mal es 
uno de los aspectos centrales de la teodicea leibniziana. 


El sistema filosófico de Kant (1724-1804) ha determinado en gran 
medida el carácter reduccionista de la teología protestante sobre la cre- 
ación, y ha reforzado la tendencia de esta teología a considerar la doc- 
trina de la creación del mundo por Dios como un artículo de fe secun- 
dario y en cierto modo religiosamente irrelevante. 


Es bien sabido que Kant intenta una síntesis entre racionalismo y 
empiricismo. El apriorismo de las ideas innatas, propio de los raciona- 
listas continentales, se asocia a la filosofía inglesa que limita todo cono- 
cimiento a la experiencia sensible. El resultado es una concepción epis- 
temológica que desemboca en un dualismo de mundos «sensible o 
fenoménico, e inteligible o noumenal», cuya incomunicación aísla al 
sujeto de la realidad y hace imposible la metafísica. 


El mundo es para Kant una idea, es decir, una forma puramente 
mental que excede las posibilidades de la experiencia y resulta por tanto 
racionalmente indemostrable en cuanto a su existencia real. Mundo es 
aquí la representación pseudorracional de la totalidad de las cosas exis- 
tentes. Las nociones cosmológicas originan proposiciones contradicto- 
rias O antitéticas, en las que cada una de las tesis posee tanto valor como 
la afirmación opuesta. Son las llamadas antinomias o paralogismos de 
la razón pura, que afirman y niegan a la vez que el mundo tiene un 
comienzo en el tiempo y es limitado en el espacio, que toda sustancia 
compuesta se compone de partes simples, que existe una causalidad 
según las leyes de la naturaleza compatible con una causalidad derivada 
de la libertad, y que el mundo debe depender de un ser necesario. 


«La razón se encuentra, por tanto, ante una situación insostenible, 
sumida en un conflicto insoluble de argumentos y contraargumentos 
que la solicitan con igual fuerza persuasiva»*. La salida de esta situa- 
ción es un análisis que lleva por lo general a Kant a limitar drástica- 
mente el alcance de las tesis de lo que considera filosofía dogmática. 


Se concluye que nuestras categorías conceptuales no nos abren nin- 
gún acceso a la cosa-en-sí. Podemos conocer el mundo externo sólo en 
la medida en que existe dentro de las categorías explicativas de nuestra 


5. V. SANZ, Historia de la Filosofía moderna, 2.* ed., EUNSA, Pamplona 1998, p. 440. 
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mente. Es preciso atenerse a la distinción entre la cosa en sí y la cosa 
en mí, que se une a otra distinción importante: razón teórica O pura y 
razón práctica. 


El conocimiento relativo al mundo de los hechos observables per- 
tenece a la esfera teórica. La razón práctica no se ocupa de hechos sino 
de valores morales, y juzga los actos concretos según criterios de vali- 
dez universal. Postula asimismo la existencia de Dios como garante del 
edificio moral, pero excluye la posibilidad de relacionar a la divinidad 
con el remo de los hechos y acontecimientos sensibles. El Dios conce- 
bido «dentro de los límites de la razón pura» no actúa sobre el mundo 
fenoménico tal como nosotros lo vivimos y experimentamos. 


La filosofía kantiana elimina así a Dios del campo de la razón teó- 
rica, y disuelve la noción bíblica de Creación, que se reserva única- 
mente para la exploración por las ciencias exactas. 


Estos esquemas de pensamiento han ejercido considerable influen- 
cta en la teología de los siglos XIX y XX, donde se afirma con gran fre- 
cuencia que el mundo de la creencia no guarda relación con el mundo 
de los hechos empíricos, y que la religión no es asunto de conocimiento 
sino de sentimiento. 


El católico Georg Hermes (1775-1831), profesor de Miúnster, cons- 
truyó una teología con el apoyo de presupuestos epistemológicos y éti- 
cos derivados directamente de Kant. Hermes afirma que los misterios 
cristianos pueden ser «aceptados como verdaderos» por la razón prác- 
tica, pero permanecen del todo impenetrables a la razón especulativa. 
El creyente no sabe en absoluto por qué son verdaderos. 


Todo lo que es capaz de hacer aquí la teología especulativa es mos- 
trar que el contenido de cada doctrina cristiana se contiene en las pro- 
posiciones de la revelación que la razón práctica ha tenido que «aceptar 
como verdaderas» y hacer ver que estas proposiciones no contradicen 
las exigencias de la razón, especulativa y práctica. 


La teología hermesiana del acto de fe no acepta que el motivo del 
libre asentimiento del creyente sea la autoridad de Dios revelante. 
Motivo del asentimiento son para Hermes las exigencias morales del 
imperativo categórico kantiano. 


En este marco teológico, el autor afirma que una cierta necesidad 
moral exige que Dios establezca como fin de la Creación la perfección 
ética de las criaturas. Si el único fin de la creación fuera la gloria divina, 
Dios parecería un Ser egoísta que se busca a Sí mismo. 
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3. CREACIÓN Y CONCIENCIA SUBJETIVA 


Friedrich Schleiermacher (1768-1834) es un elocuente defensor de 
estas concepciones, que dominan en campo protestante la teología del 
siglo XIX. Fiel a la idea de que las proposiciones dogmáticas no dicen 
nada sobre los objetos de que tratan sino sobre nuestra experiencia de 
ellos, Schleiermacher construye una teología en la que los dogmas cris- 
tianos se conciben como modificaciones de la conciencia creyente, a la 
que se atribuye una singular capacidad productiva en el terreno religioso. 


La doctrina sobre la creación es inseparable en Schleiermacher de 
la doctrina sobre Dios. Nuestro autor debe mucho a Spinoza cuando 
expresa la relación de Dios con el mundo, de la natura naturans con la 
natura naturata, en términos de una inmanencia que hace subsistir 
todas las cosas como si fueran una sola. 


La idea de Dios es la representación noética del modo ideal de ser 
que nuestro intelecto estructura mediante la categoría de unidad. La 
idea del mundo es la representación del modo real de ser que se estruc- 
tura con la categoría de multiplicidad. Dios y mundo son por lo tanto 
ideas perfectamente correlativas, que son captadas junto con el yo 
mediante el sentimiento. Dios es entonces un terminus a quo transcen- 
dental que implica unidad, y el mundo es un terminus ad quem tras- 
cendental y necesario que implica multiplicidad*. 


Escribe Schleiermacher: «la concepción usual de Dios como un ser 
único e individual fuera del mundo y detrás del mundo no es ya el 
comienzo y el fin de la religión. Es sólo un modo de expresar a Dios, 
raramente correcto y siempre inadecuado... Pero la verdadera natura- 
leza de la religión no es esta idea ni ninguna otra, sino la conciencia 
inmediata de la Deidad tal como Ésta es encontrada en nosotros mis- 
mos y en el mundo». 


La realidad del mundo es puramente mental, y la asociación inse- 
parable de las ideas de Dios y del mundo vacía de contenido la noción 
cristiana de Creación. La distinción entre Dios y el mundo deviene aquí 
meramente funcional. Dios es el correlato uno a la variedad mundanal 
y viene como exigido por el razonar humano. 


Incómodo ante la idea de Creación, Schleiermacher concede im- 
portancia a la categoría de conservación. Piensa que la doctrina clásica 
de la Creación contradice las representaciones que ven a Dios y al 
mundo unidos de modo inextricable. Pero que la doctrina de la preser- 


6. Cfr. J.E. THIEL, Schleiermacher's Doctrines of Creation and Preservation, Heythrop 
Journal 22 (1981), pp. 32-48. 
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vación del mundo articula la relación Dios-mundo de un modo con- 
gruente con la experiencia humana sobre la continuidad del ser. Man- 
tiene que la autoconciencia humana, en su universalidad, puede repre- 
sentarse el ser finito sólo en cuanto realidad estable y duradera. Es 
decir, la autoconciencia sensible sólo puede experimentar la vida 
humana en el mundo como una continuidad ininterrumpida de existen- 
cia en el tiempo y en el espacio. Esta coherencia de la naturaleza abraza 
la conciencia de sí mismo y la conciencia del mundo y se refleja en la 
doctrina de la preservación, que expresa la dependencia del mundo res- 
pecto a Dios en términos afines a nuestro modo espontáneo de pensar. 
A diferencia de la Creación, la conservación del mundo es para Sch- 
leiermacher una doctrina religiosamente tranquilizadora y noética- 
mente defendible. 


Las ideas de Schleiermacher fueron objeto de fuertes críticas en las 
publicaciones católicas alemanas. Sobresalen entre ellas las extensas 
observaciones del teólogo de Tubinga Anton Staudenmaier, que pone 
de manifiesto la ausencia de una base filosófica adecuada en el sistema, 
la tendencia panteísta, y el acentuado subjetivismo causante de no per- 
cibir a Dios como Ser realísimo”. 


Las teorías idealistas del mundo como un producto de la concien- 
cia humana son utilizadas como base del voluntarismo extremo del lla- 
mado ateísmo postulatorio del siglo XIX, que considera la existencia de 
un mundo objetivo con leyes propias como límite a una libertad que se 
quiere absoluta. Ludwig Feuerbach (1804-1872) escribe: «En lo más 
hondo de tu alma querrías que no hubiera mundo, porque si hay mundo 
hay materia, y donde hay materia hay también peso y resistencia, espa- 
cio y tiempo, limitación y necesidad. Pero hay un mundo y hay una 
materia. ¿Cómo escapar entonces al dilema de esta contradicción? 
¿Cómo podrás expulsar al mundo de tu conciencia, para que no te turbe 
en la felicidad de tu alma ilimitada? Sólo lo conseguirás si haces del 
mundo un producto de tu voluntad, si le concedes una realidad arbitra- 
ria que oscile sin cesar entre la existencia y la no-existencia, próximo 
siempre a la aniquilación». 


4. EL IMPACTO DEL IDEALISMO 


La filosofía idealista de Guillermo Federico Hegel (1770-1831) 
manifiesta en todo momento el hondo interés religioso de su autor, y 
sus conclusiones especulativas en torno a la idea de Creación merecen 


7. Cfr. VA. STAUDENMAIER, Theologische Quartalschrift 1833, pp. 521 ss, 647 ss. 


95 


LA CREACIÓN EN GENERAL 


una mención en estas páginas. La teología ha sido en cierto modo la 
cuna de la filosofía hegeliana, que trata en todo momento de asegurar 
un lugar en el sistema a nociones como Cruz, Encarnación, Espíritu, 
Trinidad, etc. 


Es bien conocido que para Hegel no hay autonomía de la fe como 
fuente específica de conocimiento. La fe es desde luego tenida en 
cuenta en el desarrollo del espíritu humano, pero se halla superada, es 
decir, abolida y a la vez retenida, por el concepto, que constituye la cul- 
minación del proceso dialéctico. 


El esfuerzo analítico hegeliano supone en el campo de la Creación 
un intento puramente especulativo de construir la relación entre Dios y 
el mundo. Hegel trata en último término de resolver la contradicción 
entre la necesidad neoplatónica y la libertad nominalista*. 


Nuestro autor descarta radicalmente toda explicación emanatista de 
la idea de Creación, y se refiere en cambio al ex nihilo de la tradición 
veterotestamentaria; pero esta categoría bíblica es interpretada como la 
identidad abstracta de la esencia divina, entendida como negatividad 
absoluta. El Dios-Espíritu engloba la Creación como un momento de su 
pensamiento y de su acto de ser por sí. La nada no es otra cosa que el 
Espíritu mismo que se despliega a partir de sí. La noción cristiana de ex 
nihilo resulta así reinterpretada y de hecho cancelada. 


La concepción hegeliana de la libertad creadora divina acusa una 
gran influencia del nominalismo, y habla consiguientemente de un libre 
arbitrio que se caracteriza también en Dios por la indeterminación de 
sus contenidos, más que por la capacidad absoluta de determinarse en 
un sentido o en otro. Lo cual no impide a Hegel ser tributario de una 
idea necesaria de Creación, según una concepción de carácter neopla- 
tónico. El gran filósofo idealista presenta la acción creadora de Dios 
como motivada únicamente por la necesidad divina de realizarse como 
Espíritu, dado que Dios forma parte del proceso dialéctico”. 


Se subraya por tanto la inmanencia del Absoluto divino, y se 
afirma que Dios no es Dios sin el mundo. Resultan así ignoradas la per- 
fección plena de la Causa primera y su iniciativa creadora impulsada 
por el Amor. 


Bajo un punto de vista formal no puede decirse que el pensamiento 
de Hegel sea un pensamiento panteísta, pero resulta en este aspecto 
decididamente ambiguo, dado el vínculo dialéctico que establece entre 


8. Cfr. A. CHAPELLE, Hegel et la religion, vol. 2: Dieu et la Creation, Paris, 1967, pp. 111- 
DE 
9. Cfr. E. BrrITO, La Création chez Hegel et Schelling, Revue Thomiste 87 (1987), p. 265. 
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necesidad y libertad, y el hecho de que la Trinidad y el mundo apare- 
cen como dos momentos abstractos de un único proceso inmamente. El 
despliegue del absoluto es concebido como autogénesis, y el mundo 
viene a ser como un aspecto del devenir divino. 


Es evidente que las ideas hegelianas acerca de la Creación se man- 
tienen siempre a un nivel de análisis puramente especulativo de concep- 
tos, siempre en función de la dinámica intrínseca del sistema filosófico. 
Distan mucho por lo tanto de la correcta concepción cristiana, y sólo por 
contraste pueden ayudar a entenderla mejor en algunos extremos. 


Federico Guillermo Schelling (1775-1854) es autor de un sistema 
de filosofía idealista mucho más abierto a la realidad del mundo que el 
sistema de Hegel. El idealismo de Schelling se caracteriza por el deseo 
de mantener una concepción viva de Dios y de las cosas, capaz siem- 
pre de nuevos enriquecimientos. 


Existe en Schelling, sin embargo, una base claramente idealista que 
nunca libra su especulación de la tendencia a interpretar la relación 
entre Dios y el mundo según el esquema de antecedente y consecuente. 
Esta teología se abre ciertamente de modo progresivo a una idea de 
Creación ex nihilo. Schelling comienza su especulación convencido de 
que nada finito puede resultar o venir inmediatamente del Absoluto. El 
fundamento del ser de las cosas finitas se encontraría en su separación 
o caída del ser infinito. 


Un largo proceso de reflexión, realizado en diversas etapas, con- 
duce a Schelling a percibir cada vez más fuertemente la autonomía 
divina, y a manifestarse más acogedor hacia la noción tradicional de 
Creación a partir de la nada, pero esta idea es para él un teologúmeno 
aceptado con reticencia y ambigúedad. 


Tampoco la libertad divina al crear es admitida claramente. El sis- 
tema impone a Dios una necesidad sutil, pues se nos dice que el acceso 
a la verdadera libertad sólo tiene lugar cuando surge la posibilidad de 
crear. Dios sólo es libre en la perspectiva de la Creación. 


Puede afirmarse además que a pesar del lenguaje schellingiano de 
trascendencia y las alusiones al carácter supramundano de Dios, hay en 
Schelling una idea de revelación cósmica e histórica de la vida divina, 
y una concepción de Dios como alma del mundo, que marcan su espe- 
culación con un sello panteísta. 


La adopción de algunos principios de la filosofía idealista del espí- 
ritu llevó al teólogo católico Anton Gunther (1783-1863) a intentar la 
demostración de una cierta necesidad en la creación del mundo por 
Dios. Dado que Dios es la Realidad infinita, explica Giinther, no puede 
identificarse con cl mundo, como ocurriría en un proceso de emana- 
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ción. Pero Dios es también infinita inteligibilidad e infinita autocon- 
ciencia, y esta conciencia ilimitada implica necesariamente conciencia 
de sus correlatos cognoscitivos, que son el ser no-consciente y el ser 
limitadamente consciente. 


La autoconciencia divina requiere por tanto que Dios posea en su 
intelecto la idea de un universo finito cuyos posibles elementos consti- 
tutivos deberán ser las realidades conscientes e inconscientes del 
mundo natural y las inteligencias limitadas del mundo espiritual. La 
idea de un universo posible existente en la mente del ser infinito y nece- 
sario habrá de ser además la idea de un universo cuyo fundamento 
deberá ser Dios mismo. Y dado que el Ser infinito no puede fundar el 
mundo mediante emanación panteística, sólo puede hacerlo a partir de 
la nada por un acto libre de creación. Dios es entonces necesariamente 
el posible creador libre de un universo finito de espíritu y materia. La 
actuación de semejante posibilidad no es una necesidad metafísica en el 
pensamiento de Giinther, pero la libertad creadora que se predica de 
Dios resulta en el conjunto del sistema más nominal que real, debido 
sobre todo a la dinámica de sus bases filosóficas. 


5. RENOVACIÓN DEL TRATADO DE CREACIÓN EN LA TEOLOGÍA CATÓLICA 
DEL SIGLO XIX 


El jesuita Josef Kleutgen (+ 1883) elabora una teología de la Crea- 
ción que se distingue por su crítica a las opiniones de Hermes y Giint- 
her. El aspecto más destacado de esta teología se refiere al fin último de 
la Creación. Kleutgen no acepta que la gloria de Dios (fin objetivo) y 
el bien de las criaturas (fin subjetivo) deban ser tratados como dos efec- 
tos diferentes de la actividad divina, sino como una misma y única con- 
secuencia. Dios es llevado al centro de la creación y se enseña que el 
fin objetivo y subjetivo de la criatura coinciden. Si el hombre busca el 
fin objetivo, que es la gloria de Dios, lleva a cabo simultáneamente su 
fin subjetivo, que es la propia felicidad. En esta concepción, que debe 
mucho a Sto. Tomás de Aquino, Dios no aparece en ningún momento 
como competidor del hombre, sino como la raíz y sentido de su exis- 
tencia. 


Especial interés reviste a finales del siglo XIX la doctrina sistemá- 
tica sobre la creación de M.J. Scheeben (1835-1888). El teólogo alemán 
unifica en su síntesis un marcado optimismo racional —que le lleva a 
afirmar la creación ex nihilo como axioma de una razón no oscurecida 
por prejuicios—, una excelente fundamentación patrística y la perspec- 
tiva de fondo aportada por el orden sobrenatural. 
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La Creación es para Scheeben el fundamento del orden de los seres 
distribuidos en grados distintos, donde el hombre, creado a imagen de 
Dios, perfecciona la condición y el ser que su naturaleza le asigna. La 
producción de las cosas se concibe por tanto como preparación de la 
elevación operada por la gracia salvadora. 


Nuestro autor no se ocupa especialmente del acto divino creativo 
en cuanto inicio del mundo creado, sino más bien de la relación meta- 
física entre el Creador y la criatura, como presupuesto natural de la acti- 
vidad elevante. La relación entre Dios y el hombre es primero una rela- 
ción ontológica que desemboca luego en un vínculo de gracia. Aquí 
radica la perspectiva antropocéntrica del pensamiento de Scheeben, que 
no desplaza el fuerte acento teocéntrico de su síntesis, ni considera al 
hombre como centro de la Creación por el solo hecho de participar del 
mundo material y del espiritual. Este antropocentrismo radica en la dig- 
nidad y valor únicos que se asignan al hombre en los planes salvíficos 
divinos”. 


«En la Dogmática de Scheeben —escribe Scheffczyk— se mani- 
fiesta una conciencia nueva de la coherencia interna que une las verda- 
des de la fe, y que le hace presentir el conjunto en las cuestiones de 
detalle y comprender el todo a partir de las cuestiones particulares. El 
rígido sistema escolástico se transforma en sus manos en un organismo 
lleno de vida. En la doctrina de la creación se demuestra esta caracte- 
rística en el modo y manera como, sobre los dos capítulos de la doctrina 
general y particular de la creación, se estructura como tercero y su- 
premo la doctrina sobre el orden sobrenatural, de forma que la creación 
aparece de nuevo como fundamento de la gracia, y ésta como el com- 
plemento de la creación» "". 


6. LA TEOLOGÍA PROTESTANTE MODERNA 


La teología cristiana ha experimentado siempre serias dificultades 
metodológicas a la hora de encontrar un lugar para el mundo junto a un 
Dios que no lo necesita. Esta tensión se acentúa aún más en la teología 
protestante, en donde la proclamación del señorío de Dios Creador 
implica, por motivos de fondo, la afirmación paradójica de la insignifi- 
cancia y casi el vacío de todo lo creado. Parece como si esta teología 
exaltara a un Creador como Creador de nada. 


10. Cfr. L. Scnereczvk, Schópfung als Vor-Ordnung der Gnade. Zur Schópfungslehre MJ. 
Scheebens, Divinitas 32 (1988), p. 214. 
1. L. ScurrreZYK, op.cH., p. 140. 
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El pensamiento del gran teólogo calvinista suizo Karl Barth (1886- 
1968) es una muestra de estas dificultades y paradojas. Preocupado por 
superar el subjetivismo de Schleiermacher y crítico de la idea de mundo 
como simple correlato noético de la idea de Dios, Barth acepta sin 
embargo la devaluación teológica que el sistema de Schleiermacher im- 
plica. 


La renuncia a un planteamiento ontológico de la teología es se- 
guida también por Barth y tiene como consecuencia el repudio de toda 
orientación cosmológica en la doctrina de la Creación. La alternativa 
barthiana es la proclamación de un mundo cristocéntrico percibido 
desde la fe. 


En esta perspectiva se agudiza el olvido teológico del misterio de 
la Creación del mundo y del hombre. La criatura es preterida en su ser 
real y concreto y el papel del Creador se reduce al de mero condicio- 
nante de la existencia humana. La Creación no es concebida como base 
objetiva de una relación entre la criatura y el Creador. 


Consiguientemente, la Alianza no se aprecia como una novedad 
salvífica que viene a perfeccionar la Creación, sino como una realidad 
básica en cuyo marco debe buscarse el sentido de la Creación misma. 
La fe en Dios Creador es entonces un aspecto dogmático derivado de la 
fe en Jesucristo, que deviene un centro excluyente de todo lo demás. 


Religión y mundo empírico no se consideran aquí mutuamente 
relacionados. La teología natural, que intenta conocer al Creador a par- 
tir de la criatura, resulta drásticamente excluida, así como todo conoci- 
miento universalmente válido del mundo creado, conseguido desde una 
noción previa de Creación. En la base de estas ideas se halla un deci- 
dido no a toda visión intelectual y teológica que intente establecer un 
marco común para considerar a Dios y al universo físico. La Creación 
se convierte así en un asunto teológicamente irrelevante, porque en rea- 
lidad el proceso mediante el cual Barth busca comprender la verdad de 
la Creación a partir de la unidad de Creador y criatura en Jesucristo no 
resulta coherente con los datos bíblicos ni con el movimiento propio de 
la fe en la conciencia del creyente ”. 


El luterano Paul Tillich (1886-1965), que ejerció su docencia en 
Alemania y posteriormente en Harvard y Chicago, representa una teo- 
logía poderosamente influida por el idealismo alemán y el existencia- 
lismo de Martin Heidegger. Una concepción radical de Dios como el 
“fundamento del ser” y una teoría de la participación en la que resuena 


12. Cfr. H. BOUILLARD, Karl Barth, Paris 1957, vol. 2, p. 171; W. A. WHITEHOUSE, Karl 
Barth on «The Work of Creation», en Reckoning with Barth, ed. N. Biggar, London 1988, pp. 
43-57; P. LONNING, Creation «An Ecumenical Challenge», Macon USA 1989, pp. 12-20, 
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la filosofía de la identidad, son las bases de una teología de la Creación 
en la que parece negarse a Dios toda existencia con independencia de 
los seres finitos. 


Una cierta tendencia panteísta aparece sobre todo cuando Tillich 
considera la personalidad de Dios y su libertad creadora '. Hablar de 
Dios personal —leemos— «no significa que Dios sea una persona, sino 
que es el fondo de todo lo personal y que entraña el poder ontológico 
de la personalidad». 


Nuestro autor niega de otro lado que Dios sea intrínsecamente libre 
para crear, piensa que la creación es una suerte de destino divino y en 
definitiva no habla tanto de creación como de creatividad de Dios. 
Tillich concibe el proceso creacional según una interpretación muy afín 
al gnosticismo. Es decir, lo sitúa en relación al mito de la caída, en vir- 
tud de la cual la criatura se precipita en la alienación, para ser luego 
reintegrada en el ser. La creación tiene aquí evidentemente una valen- 
cia cosmológica y teológica más bien negativa. 


Otra interpretación existencial de la creación con ocasionales tra- 
zos gnósticos es la de Rudolf Bultmann (1884-1976), que reduce este 
artículo de la fe a una declaración sobre la dependencia del hombre con 
respecto a Dios '*. 


La llamada teología norteamericana del proceso (Process Theo- 
logy) se halla representada actualmente por autores como J. Cobb y D. 
Griffin '*, y concede una gran importancia al tema de la creación. Esta 
teología ofrece, sin embargo, una reinterpretación tan extensa de la doc- 
trina creacionista cristiana, que el sentido de muchos términos conoc1- 
dos sufre considerables modificaciones. 


Los teólogos del proceso hablan de la presencia inmanente del Cre- 
ador en su obra y definen la realidad no como ser sino como devenir. 
En todo caso, el devenir es para ellos antes que el ser. Dios no debe ser 
entendido como un principio causal que se encuentra detrás o debajo 
del proceso abarcante que origina el mundo. Dios se halla en el proceso 
y es parte de este proceso. Las criaturas finitas contribuyen aquí a la 
esencia divina mediante un intercambio universal realizado en libertad. 
Dios Creador es entonces potencialidad de perfección y a la vez una 
actualidad todavía incompleta, en constante movimiento hacia la per- 
fección. 


13. Cfr. J.L. ILLANES, La Teología sistemática de Paul Tillich, Scripta Theologica 6 (1974), 
pp. 736 ss. 

14. Cfr. Der Glaube an Gott den Schópfer, Evangelische Theologie 1 (1934-35), pp. 17?- 
139, 

IS. Cir. Process Theolorv, An Introductory Exposition, 1976. 
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En el marco de un cierto panteísmo, en el que el mundo aparece 
como el cuerpo de Dios, la teología del proceso rechaza la creatio ex 
nihilo y la idea de un poder divino considerado coactivo; insiste en la 
activa participación humana en la creación; acentúa la idea de que Dios 
está en el mundo y no sobre el mundo; y postula una imagen reducida 
de Dios que corresponda a lo que debería ser un modelo para las rela- 
ciones interpersonales humanas. 


Esta teología ha sido acusada entre otras cosas de amalgamar lo 
divino con el mundo empírico en proceso, y de limitar lo ético a un 
compromiso motivado desde lo ecológico, eliminando así la verdadera 
relación moral y religiosa entre Dios y el ser humano. 


7. DESARROLLO DE LA TEOLOGÍA CATÓLICA SOBRE LA CREACIÓN 
EN EL SIGLO XX 


La teología católica del siglo XX lleva a cabo en el tratado de Cre- 
ación un esfuerzo de sistematización en el que predomina ante todo la 
preocupación conceptual y escolar. Es básicamente una teología de ma- 
nuales, que procuran suministrar a los lectores un esquema breve y rigu- 
roso de la doctrina cristiana. Suele imperar en estos libros la carga filo- 
sófica, a la vez que carecen por lo general de una fundamentación bíblica 
suficiente. Destacan por su semejanza con los tratados de teodicea. 


La situación actual se ha modificado notablemente y puede afír- 
marse que la teología de la creación comienza a lograr en la Iglesia 
cierto grado de madurez. La Creación es considerada ante todo como 
un misterio central de la fe cristiana y una verdad fundamental en la 
cosmovisión creyente. Sin olvidar en ningún momento sus aspectos de 
racionalidad, la teología procura tener en cuenta la conexión de los dog- 
mas y presenta consiguientemente la creación en sus relaciones con los 
misterios de la Trinidad, Jesucristo, Señor y Redentor, la Iglesia y la Es- 
catología. 


La mejor comprensión de los datos bíblicos ha configurado además 
una situación nueva para esta teología, que puede mostrar una sólida 
base escriturística en tres asuntos de gran alcance, a saber: 1) la impor- 
tancia de la Creación como tema bíblico sustantivo, y no meramente 
subordinado en los libros sagrados a la perspectiva salvífica y a la 
Alianza; 2) una interpretación de conjunto que abarca globalmente los 
capítulos 1-11 del Génesis, y los considera una construcción unitaria, 
como requisito metodológico indispensable para comprender el sentido 
y las mutuas relaciones de todas y cada una de las partes que la consti- 
tuyen; 3) la presentación de la doctrina bíblica como fundamento nece- 
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sario de una teología de la naturaleza y del dominio condicionado y res- 
petuoso del hombre sobre el resto de la Creación. 


La teología de la Creación es consciente de la necesidad de retener 
y desarrollar la noción cristiana de actividad divina creadora según su 
estructura nocional recibida. Este cometido exige prestar atención al 
acto divino creador —libre, temporal, ex nihilo—, que no puede verse 
sacrificado a concepciones que pretendan ser más dinámicas, en sentido 
dialécticamente opuesto a las ideas patrísticas que ayudan a fijar el 
dogma. 


Singular importancia reviste también la tarea de estudiar la obra 
creadora en sí misma, para que la reflexión dogmática pueda incluir una 
adecuada teología de la tierra y de su uso por el hombre. La creación 
material es la base de la vida humana y resulta a su vez afectada por el 
trabajo de la criatura que es imagen de Dios. Una teología de la voca- 
ción debe reflexionar sobre el hombre situado en este mundo, con un 
cometido temporal que se halla abierto a un destino eterno, a la santifi- 
cación y a la consumación en el eschaton según Jesucristo. 
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CAPÍTULO VI 


LA CREACIÓN EN LOS SÍMBOLOS DE LA FE 
Y EN EL MAGISTERIO DE LA IGLESIA 


1. LA FE DE LA IGLESIA ANTIGUA Y LA LITURGIA 


Los cristianos han profesado siempre su fe en Dios, Padre Todo- 
poderoso, Creador de todo lo existente. La confesión de esta creencia, 
común con los judíos, aparece en el Apocalipsis bajo estos términos de 
alabanza: «Eres digno, Señor y Dios nuestro, de recibir la gloria, el 
honor y el poder, porque tú has creado el universo; por tu voluntad fue 
creado lo que no existía» .. 


Los mártires han proclamado habitualmente esta fe en sus respues- 
tas a los magistrados. San Justino, por ejemplo, responde así al prefecto 
que le interroga sobre la doctrina cristiana: «Es la doctrina que nos 
enseña a dar culto al Dios de los cristianos, al que tenemos por Dios 
único, el que desde el principio es hacedor y artífice de toda la creación, 
visible e invisible»?. 


La misma creencia era profesada por los fieles en el momento de 
recibir el Bautismo, al contestar la primera pregunta que se les dirigía en 
el curso de la ceremonia: ¿Crees en el Padre, Señor Dios del Universo? 


La fórmula «Creador del cielo y de la tierra», empleada en estas y 
otras Ocasiones, no indicaba una simple reacción contra errores de tipo 
dualista, como eran los defendidos por gnósticos, marcionitas y manl- 
queos. Expresaba sobre todo una creencia positiva y esencial en la 
visión cristiana del mundo y su relación con el Dios único. 


A 3 ES 
2. Actas de los Mártires. ed. D. Ruíz Bueno, Madrid 1951, p. 312. 


105 


LA CREACIÓN EN GENERAL 


La fe en Dios Creador aparece asimismo en las liturgias cristianas 
más antiguas, especialmente en las anáforas eucarísticas. Los formula- 
rios derivados de la liturgia siríaca mencionan en la acción de gracias 
con amplitud los beneficios de la Creación. Uno de estos formularios, 
contenido en la llamada Liturgia Clementina de las Constituciones 
Apóstolicas (siglo IV), dice así: «Es verdaderamente digno y justo ala- 
barte sobre todas las cosas, a Ti, Dios verdadero, que existes antes que 
todas las criaturas. Tú has conducido todas las cosas desde la nada hasta 
el ser a través de tu único Hijo, al que engendraste antes de todos los 
siglos mediante tu voluntad, potencia y bondad...»?. 


En las liturgias orientales, la acción de gracias que precede al 
Sanctus se aplica ordinariamente a la Creación. Continúa después 
del Sanctus referida a la Redención. La evocación de los bienes de 
la Creación retrocede luego paulatinamente a un segundo término, 
mientras que los bienes de la Redención ocupan el primer lugar. 
Esta evolución ocurre sobre todo en la liturgia romana*. La reforma 
litúrgica instaurada por el Concilio Vaticano II ha recuperado, sin 
embargo, los motivos creacionales, que aparecen, por ejemplo, de 
modo muy destacado en la Plegaria Eucarística IV, donde leemos: 
«Te alabamos, Padre Santo, porque eres grande, porque hiciste 
todas las cosas con sabiduría y amor. A imagen tuya creaste al 
hombre y le encomendaste el universo entero, para que, sirviéndote 
a t1, su Creador, dominara todo lo creado...». 


2. Los SÍMBOLOS DE LA FE 


El misterio de la Creación del mundo por Dios ocupa un lugar cen- 
tral en todos los Credos y símbolos de fe de la Iglesia. Los Credos, que 
se originan en el culto y se formulan en términos derivados de la 
Sagrada Escritura, reflejan inequívocamente la fe en Dios Padre, Crea- 
dor y Dios único de todo el universo, que la Iglesia derivó de sus orí- 
genes judíos*. 

El Nuevo Testamento contiene numerosos ejemplos de breves pro- 
fesiones de fe, que constituyen el precedente inmediato y la fuente de 
los Credos. Una fórmula bimembre muy típica aparece en / Cor 8, 6: 
«Para nosotros sólo hay un Dios, el Padre, del que viene todo... y un 


3, VI, 12, 6 ss. 

4. Cfr. JN.D. KELLY, Primitivos Credos cristianos, Salamanca, 1981, pp. 31 ss. 

5. Cfr. Y. CONGAR, Le theme de Dieu-Créateur et les explications de l' Hexaméron dans la 
tradition chrétienne, L' Homme devant Dieu, Paris, 1963, pp. 190-191. 
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solo Señor, Jesucristo, por el que existe todo». Hay textos patrísticos de 
los siglos II y HI que equivalen a un Credo. San Ireneo habla, por ejem- 
plo, de «un solo Dios Padre Todopoderoso, Creador del cielo, de la tie- 
rra, de los océanos y de cuanto hay en ellos»?. 


A diferencia de los Credos orientales, que no son variantes de una 
fórmula primitiva común”, parece que los Credos de Occidente derivan 
de un antiguo Credo romano. Este símbolo se distingue de los Credos 
orientales en que no menciona que el Padre sea autor de la Creación *. 


Los símbolos más antiguos de Oriente afirman casi sin excepción 
la fe en un solo Dios Padre Todopoderoso, al que presentan como Cre- 
ador de todas las cosas visibles e invisibles o una expresión semejante. 
Estos símbolos afirman también en el segundo artículo que el Hijo fue 
agente del Padre en la Creación. 


El Credo de los Apóstoles data del siglo MI y es usado en Occi- 
dente. Se halla estructurado según una división ternaria, con un artículo 
para cada una de las Personas divinas. Este símbolo es una variante más 
elaborada del antiguo Credo romano”. 


El primer artículo, mucho más breve que los otros dos, dice así: 
«Creo en Dios Padre Todopoderoso, Creador de cielo y tierra» ". La 
expresión Creador de cielo y tierra faltaba en el Credo romano prece- 
dente, que por este motivo se diferenciaba de los Credos orientales 
(vide supra). Parece que los formularios norteafricanos fueron los pri- 
meros que en Occidente se refieren a Dios como Creador de todas las 
cosas (universorum creatorem). 


Se ha dicho que la nueva cláusula fue introducida con una 
intención antiherética, para indicar que Dios era autor de la mate- 
ria tanto como del espíritu. «Pero en los comentarios de teólogos 
occidentales —dice Kelly — no hay el menor indicio de que consi- 
derasen la cláusula como defensa contra un error determinado. Se 
podría pensar tal vez en la influencia que pudo representar el ejem- 
plo de Credos orientales. Sin embargo, lo que hace adoptar una 
postura de cierto escepticismo respecto a esta posibilidad es el 
hecho de que para explicar tal idea se haya escogido creatorem y 
no factorem (cuando se habría traducido normalmente al latín la 
VOZ griega poleten)». 


. Adv. Haer 1, 10, 1. Cfr. Tertuliano, De Praescriptione, 72. 

o Cit KELEY, Op.ctt, p. 239. 

. Algunos autores piensan que el término Padre implica ya por sí solo el papel creador. 
Cfr. KELLY, op. cit, p. 437. 

. Credo in demn patren omnipotentem, creatorem coeli et terrae. 


NOD JO 


cr 
sr, 
a 
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«La explicación más acertada puede ser que la cláusula se introdujo 
en el Credo de modo natural y espontáneo. Recordemos que durante el 
siglo H se pensaba que la idea de que Dios era fuente y origen del un:- 
verso se consideraba incluida en el término Padre. Pero tan pronto como 
este título comenzó a entenderse en el sentido de Padre de Jesucristo, los 
responsables de exponer y comentar el Credo advertirían tal vez una 
suerte de laguna O de imprecisión en su contenido doctrinal. La afirma- 
ción de que Dios es el Creador de todas las cosas no faltaba en la forma- 
ción catequética impartida por la Iglesia, de modo que sólo era cuestión 
de un breve tiempo que la cláusula encontrara su sitio en el credo»"”. 


3. EL CONCILIO DE NICEA 


La fórmula de fe del Concilio de Nicea (325), primer sínodo ecu- 
ménico, reza así: «Creemos en un único Dios Padre Todopoderoso, 
hacedor de todo lo visible e invisible, y en un Señor Jesucristo, el Hijo 
de Dios, Unigenito engendrado del Padre, es decir, de la sustancia del 
Padre, Dios de Dios, Luz de Luz, Dios verdadero de Dios verdadero, 
engendrado, no hecho, consustancial al Padre, por quien todo fue 
hecho, lo que está en el cielo y lo que está en la tierra...». 


El Concilio fue convocado, como es bien sabido, para rebatir los 
errores de Arrio, que negaba la estricta divinidad de la segunda Persona 
y su igualdad numérica de naturaleza con el Padre. Eran doctrinas con 
antecedentes entre los teólogos gnósticos del siglo III, especialmente 
Basilides y Valentín. La teología y cosmogonía de estos autores afir- 
maba que el Dios Altísimo e inaccesible existía sólo en su eterna sole- 
dad, y que antes del tiempo propiamente dicho produjo al Demiurgo, 
que al principio vivía como latente en unión íntima o inmanente con el 
Padre. Al decidir crear el mundo, el Padre profirió su Palabra o Verbo, 
que desde este momento pasó al estado de proferido o pronunciado y 
fue el hacedor de los seres creados. Los gnósticos hablaban por tanto de 
que tras el Dios Supremo, y debajo de El había otra divinidad de rango 
inferior, que era la creadora del universo. 


En un sistema filosófico no dualista, construido con menos fanta- 
sía y mayor rigor conceptual que el de los gnósticos, el neoplatónico 
Plotino habla de tres hipóstasis divinas jerarquizadas, a las que deno- 
mina Uno, Razón y Alma. La Razón procede del Uno como el rayo de 
luz deriva del sol y el río viene del manantial, tiene carácter divino y es 
la creadora del mundo visible. 


11. KELLY, op. cit., p. 442. 
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La fórmula de Nicea tiene en cuenta la influencia de estas teorías 
en las opiniones heterodoxas de Arrio, que buscaban un compromiso 
entre la doctrina trinitaria cristiana y los principios neoplatónicos. 


Los puntos básicos de diferencia doctrinal entre el Cristianismo y el 
platonismo de Plotino eran los cinco siguientes: «1. Igualdad de Padre, 
Hijo y Espíritu Santo/Divinidad jerarquizada; 2. Mundo temporal creado 
por Dios Trino/Mundo atemporal creado por el Demiurgo; 3. Encarna- 
ción histórica del Logos/Manifestación inmutable y primordial de la 
Razón o Inteligencia divina; 4. Primacía de la fe sobre el conoci- 
miento/Desarrollo de un misticismo racional; 5. Resurrección de la 
carne/Retorno del alma a la sustancia divina». 


El símbolo de Nicea depende del de la comunidad palestina de 
Cesarea y no es por lo tanto una profesión de fe redactada ex novo ”'”. La 
estructura del símbolo niceno es directamente trinitaria, es decir, no se 
hace primero una profesión de monoteísmo y luego de la Trinidad. El 
esquema no es Creo en un Dios: Padre Omnipotente/Hijo unigénito! 
Espíritu Santo, sino Creo: en Dios Padrelen un Señor Jesucristolen el 
Espíritu Santo. 


El Concilio usa terminología escriturística, y en la Biblia se suele 
atribuir al Padre el título de único Dios, para diferenciarlo de los falsos 
dioses. Esta fue precisamente la pauta seguida por los Padres nicenos. 


San Atanasio de Alejandría alude a este hecho cuando escribe: «S1 
es uno el Dios y éste es Señor del cielo y de la tierra, ¿cómo puede haber 
otro Dios fuera de El? ... ¿Cómo puede haber otro creador, siendo el 
mismo Dios y Padre de Cristo nuestro Señor?» ”. 


Cuando el símbolo confiesa al «único Dios, Padre Todopoderoso, 
hacedor de todo lo visible e invisible» se hace eco de la revelación 
monoteísta del Antiguo Testamento, en la que el único Dios se contra- 
pone a la multiplicidad de los dioses. «Ese único Dios no significa aquí 
directa y formalmente la sustancia divina sino se refiere al Dios per- 
sona, en concreto a la Persona del Padre, que es quien se manifiesta en 
el Antiguo Testamento. No hay, pues, en esa frase algo así como una 
previa afirmación de la única sustancia divina en cuanto es común a las 
tres personas. Esa manera de hablar vendrá más tarde» *'*. 


12. Cfr. 1. ORTIZ DE URBINA, Nicea y Constantinopla, Vitoria, 1969, p. 73. 
13. Contra gentes, 56. Cit. Ortiz de Urbina, p. 75. 
14. 1. ORTIZ DE URBINA, op. cit, p. 75. 
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En esta profesión de fe, que muchos consideran la primera defini- 
ción dogmática en el magisterio solemne de la Iglesia, la Creación es 
atribuida a la Persona del Padre, atribución que no excluye, como es 
lógico, el papel creador del Hijo y del Espíritu Santo. De hecho se 
recoge también expresamente la función creadora de la segunda Per- 
sona: «el Hijo de Dios, Unigénito engendrado del Padre... por quien 
todo fue hecho, lo que está en el cielo y lo que está en la tierra». 


4. LOS CONCILIOS DE CONSTANTINOPLA 


El Concilio celebrado en Constantinopla en el año 381 adoptó lite- 
ralmente la fórmula nicena en todo lo referente a la Creación. A dife- 
rencia del Hijo, que es engendrado, no creado, el mundo es creado y 
nada tiene que ver con la sustancia divina. 


El segundo Concilio de Constantinopla, celebrado en el año 553, 
establece puntos centrales de doctrina cristológica, pero encabeza sus 
enseñanzas con una declaración sobre la actividad creadora de Dios. 
Hay que confesar, enseña, «una sola naturaleza o sustancia del Padre y 
del Hijo y del Espíritu Santo, y una sola virtud y potestad, Trinidad con- 
sustancial, una sola divinidad, adorada en tres hipóstasis o personas, 
porque uno solo es Dios y Padre, de quien todo (procede); y un solo 
Señor Jesucristo, por quien todo (procede); y un solo Espíritu Santo, en 
quien todo (se mantiene)» ”. 


Este Concilio ecuménico encierra una importancia particular: 1) 
porque formula de modo muy preciso y deliberado las funciones que el 
Padre y el Hijo desempeñan en la actividad creadora: «de quien todo» 
(ex quo omnia) y «por quien todo» (per quem omnia), y 2) porque es el 
primer concilio de la Iglesia que habla expresamente del papel creativo 
del Espíritu Santo. 


El sexto Concilio de Toledo (638) se distingue de todos los sínodos 
anteriores por el hecho de atribuir la obra creadora a toda la Trinidad, 
es decir, a la esencia divina. El Concilio tiene en cuenta sencillamente 
la verdad dogmática de que todas las acciones trinitarias ad extra son 
comunes a las tres divinas Personas. Dice así: «Credimus et confitemur 
sacratissimam et omnipotentissimam Trinitatem, Patrem et Filium et 


15. D. 213. La versión latina del texto griego dice asf: «S1 quis non confitetur Patris, et Filii, 
et Spiritus Sancti unam naturam sive sustantiam, et unam virtutem et potestatem, trinitatem con- 
sustantialem, unam deitatem in tribus subsistentiis sive personis adorandam, talis anathema sit. 
Unus enim Deus et Pater, ex quo omnia; et unus Dominus lesus Christus, per quem omnia; et 
unus Spiritus Sanctus, in quo omnia». Ds. 421. 
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Spiritum Sanctum, unum Deum solum..., indiscretam essentialiter 
substantia deitatis creatricem omnium creaturarum» "”. 


El Concilio de Letrán del año 649 adopta una fórmula similar cuando 
habla de la Trinidad «creadora y conservadora de todas las cosas» (crea- 
trix omnium et protectrix)»”. El Credo del Pueblo de Dios, publicado por 
Pablo VI en junio de 1968, confiesa asimismo la fe de la Iglesia en el mis- 
terio de la Creación con las siguientes palabras: «Creemos en un solo Dios, 
Padre, Hijo y Espíritu Santo, Creador de las cosas visibles —<omo es este 
mundo en el que pasamos nuestra breve vida— y de las cosas invisibles 
—<omo son los espíritus puros, que llamamos también ángeles— y Crea- 
dor igualmente, en cada hombre, del alma espiritual e inmortal». 


5. EL Iv CONCILIO DE LETRÁN 


El Concilio cuarto de Letrán, XIl ecuménico, se celebró bajo Ino- 
cencio ll en el año 1215. La constitución o decreto Firmiter, que com- 
pendia la enseñanza dogmática de la asamblea conciliar, es una profe- 
sión de fe y uno de los actos magisteriales más importantes de toda la 
Edad Media. Formula la doctrina católica en oposición a los errores de 
albigenses y cátaros. Estos grupos heterodoxos, muy extendidos en la 
Francia meridional desde las últimas décadas del siglo XII, defendían 
una interpretación dualista del Cristianismo, según la cual existen un 
principio divino eterno que puede denominarse bueno y un principio 
malo que ha creado el mundo visible a partir de los cuatro elementos. 
El principio bueno habría originado los espíritus, mientras que el prin- 
cipio malo sería productor de la materia. 


Se trata de una visión dualista de Dios, del mundo y del hombre, 
que tiene precedentes en las teorías de los gnósticos de los siglos Ill y 
IV, y que volverá a reaparecer en momentos posteriores. 


Las afirmaciones dogmáticas del Decreto que más nos interesan 
ahora se encuentran formuladas en los párrafos iniciales. Son las 
siguientes: «Firmemente creemos y simplemente confesamos, que uno 
solo es el verdadero Dios, eterno, inmenso e inconmutable, incompren- 
sible, omnipotente e inefable, Padre, Hijo y Espíritu Santo: Tres perso- 
nas ciertamente, pero una sola esencia, sustancia o naturaleza absoluta- 
mente simple. El Padre no viene de nadie, el Hijo del Padre solo, y el 
Espíritu Santo a la vez de uno y de otro. Sin comienzo, siempre y sin 


16. Ds. 490, Ctr. J. Maboz, El Símbolo del VII Concilio de Toledo (a. 638), Gregorianum 
19 (1938), pp. 161-193, 
17, Ds. SOI. 
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fin, el Padre engendra, el Hijo nace y el Espíritu Santo procede: con- 
sustanciales, coriguales, coomnipotentes y coeternos; un solo principio 
de todas las cosas; Creador de todas las cosas, de las visibles y de las 
invisibles, espirituales y corporales; que por su omnipotente virtud, 
desde el principio del tiempo, creó de la nada a una y otra criatura, la 
espiritual y la corporal, es decir, la angélica y la mundana, y después la 
humana, como común a las dos esferas de lo real por estar compuesta 
de espíritu y de cuerpo. Porque el diablo y demás demonios, por Dios 
ciertamente fueron creados buenos por naturaleza; mas ellos, por sí 
mismos, se hicieron malos» '. 


Los puntos doctrinales que pueden considerarse definidos en este 
texto son seis, a saber: 


a. La unidad del principio divino creador: «Padre, Hijo y Espíritu 
Santo» constituyen «un solo principio de todas las cosas». El hecho de 
que la Tradición de la Iglesia atribuya la Creación a la Persona del 
Padre obedece a un modo de lenguaje bíblico y no implica contradic- 
ción alguna con el principio trinitario derivado también de la Sagrada 
Escritura, de que las obras divinas ad extra son comunes a las tres Per- 
sonas. 


b. La distinción entre Dios y el mundo: «Creador de todas las cosas 
visibles e invisibles (...) por su omnipotente virtud». El ser divino no 
resulta alterado con motivo de la Creación, ni ésta se lleva a cabo a 
costa de Aquél. El mundo no tiene carácter divino. 


C. La creación ex nihilo: «Creó de la nada». Es la primera vez que 
esta afirmación aparece en un documento magisterial. Junto a la libertad 
divina en el acto creativo y la creación en el tiempo (vide infra), la cre- 
ación de la nada o sin materia preexistente es una de las características 
esenciales de la noción cristiana de Creación. El Concilio se pronuncia 
aquí contra la idea de que la materia es un principio negativo que estaba 
disponible desde siempre para la producción del mundo visible. 


d. La naturaleza temporal del acto creativo: «desde el principio del 
tiempo». La Creación del mundo no ha tenido lugar ab aeterno, es decir, 


18. D. 428. Santo Tomás de Aquino comenta este texto magisterial y considera que se 
excluyen diversas opiniones erróneas, entre ellas las de «los maniqueos, que afirman dos crea- 
dores: uno bueno, que creó las criaturas invisibles y espirituales, y otro malo, al que atribuyen la 
creación de los seres visibles y corporales; los que dicen que Dios es el primer principio origt- 
nante de las cosas, pero que no las creó directamente sino a través de los ángeles; los que hablan, 
como Aristóteles, de que todo ha sido hecho por Dios, pero desde la eternidad y sin comienzo 
temporal alguno; los que enseñan, como el griego Anaxágoras, que hay un mundo producido por 
Dios, pero a partir de una materia preexistente y eterna». Cfr. Expositio Primae Decretalis ad 
Archidiaconum Tudertinum, ll. 
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el mundo no ha existido desde siempre, simultáneamente con Dios. El 
Concilio realiza aquí una interpretación auténtica de las afirmaciones de 
la Tradición cristiana referentes al comienzo de la Creación. 


e. El acto creativo abarca a todos los seres, tanto espirituales como 
materiales: «creó a una y otra criatura, la espiritual y la corporal, es 
decir, los ángeles y el mundo terreno, y después a la criatura humana». 
Los seres materiales no proceden, por lo tanto, de la actividad creativa 
de un principio malo subsistente. Todos los seres proceden de Dios y 
pueden considerarse ontológicamente buenos. Puede afirmarse que el 
Concilio define la existencia y naturaleza espiritual de los ángeles *. 


f. Los ángeles que llamamos malos no lo han sido siempre: «El dia- 
blo y demás demonios por Dios ciertamente fueron creados buenos por 
naturaleza, mas ellos, por sí mismos, se hicieron malos». El origen del 
mal, tanto en los ángeles malos como en el hombre, no es de carácter 
ontológico sino moral, e implica libertad usada de modo perverso. 


La doctrina establecida por este Concilio y algunas de las expre- 
siones empleadas en el Decreto Firmiter servirán de base para las defi- 
niciones del Concilio Vaticano l en el año 1870 (vide infra). 


La Constitución «[n agro Dominico» (marzo 1329), del Papa Juan 
X XII, censura como erróneas diversas proposiciones del dominico ale- 
mán Eckhart, por considerarlas de tendencia panteísta. Entre ellas se 
cuentan las tres siguientes: 1. Tan pronto como Dios existió, tan pronto 
creó el mundo; 2. Puede afirmarse que el mundo existe desde toda la eter- 
nidad; 3. Cuando Dios existió, cuando engendró al Hijo coeterno e igual 
en todo a Sí mismo, también creó simultáneamente el mundo?". 


El Concilio de Florencia (XVII ecuménico: 1438-1445) enseña asi- 
mismo que «el único Dios verdadero, Padre, Hijo y Espíritu Santo, es 
el creador de todas las cosas visibles e invisibles, el cual, en el mo- 
mento que quiso, creó por su bondad todas las criaturas, lo mismo las 
espirituales que las corporales, buenas, ciertamente, por haber sido he- 
chas por el sumo Bien, pero mutables, porque fueron producidas de la 
nada; y afirma que no hay naturaleza alguna del mal, porque toda natu- 
raleza, en cuanto tal, es buena»””. 


19. Cfr. P.M. QuaY, Angels and Demons: The Teaching of IV Lateran, Theological Studies 
42 (1981), pp. 20-45. 

20. El texto original latino dice: «Quam cito Deus fuit, tam cito mundum creavit»; «Con- 
cedi potest mundum fuisse ab aeterno»; «Simul et semel, quando Deus fuit, quando filium sibi 
coaeternum per omnia coaequalem Deum genuit, etiam mundum creavit». Cfr. M. H. LAURENT, 
Autowr du procés de Maitre Eckhart, Divus Thomas P. 39 (1936), pp. 436-37. 

21. D. 706. 
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6. EL CONCILIO DE COLONIA 


El Concilio provincial de Colonia, celebrado en 1860, es un Sínodo 
de gran alcance y repercusión doctrinales y puede considerarse prece- 
dente directo de las enseñanzas del Concilio Vaticano 1 contenidas en la 
Constitución Dogmática sobre la fe católica. 


El Sínodo de Colonia insiste en el carácter indemostrable del mis- 
terio cristiano, especialmente el gran misterio de la Trinidad de Dios, y 
puntualiza con cierto detalle la doctrina católica acerca del Ser divino y 
su actividad creadora. Los aspectos de su enseñanza que nos interesa 
subrayar se encuentran en los capítulos 1 (La existencia de Dios como 
fundamento de la religión), 11 (Dios único principio de todas las cosas), 
12 (Libertad de Dios al crear el mundo) y 13 (El fin de la Creación). 


Los misterios de Dios y de la Creación del mundo se formulan en 
términos que muestran el carácter insostenible de diversas opiniones 
filosóficas y teológicas, entre las que se cuentan las siguientes: a) Dios 
necesita crear el mundo para ser Dios; b) Dios se identifica con el 
mundo; c) el mundo deriva de la sustancia divina; d) la realidad es un 
producto de la razón y de la conciencia humana; e) el fin de la creación 
es el hombre, pues crear para su propia gloria divina sería indigno de 
Dios. 


El capítulo acerca de Dios constituye el fundamento de lo que más 
adelante se dice sobre la actividad creadora divina y el carácter de la 
Creación. Con un estilo más bien explicativo, que va más allá de la sim- 
ple declaración, el capítulo once recuerda que la potencia creativa (vir- 
tus creandi) es común a las tres Personas divinas, dado que las tres 
actúan con base en un único poder radicado en la esencia. 


Se afirma a continuación que la creencia cristiana sobre la creación 
del mundo por Dios a partir de la nada es la defensa más segura para 
rebatir las opiniones panteístas que hablan de la identidad entre Dios y 
el mundo o consideran a éste una emanación del Ser supremo. El Con- 
cilio apoya estas afirmaciones en textos de Santo Tomás de Aquino, 
tomados principalmente de la Suma Teológica 1, 45, 6 y de la Suma 
contra gentiles 1, 14?. 

El capítulo 12 afirma la libertad de Dios en el acto de crear, que 
había sido de alguna manera negada por los teólogos católicos Georg 
Hermes (1775-1831) y Anton Gúinther (1783-1863), influidos por la 
filosofía kantiana e idealista respectivamente. «Dios creó —leemos— 


22. H. SCHAUE, Thomas als theologischer Kronzeuge auf dem Kólner Provinzialkonzil von 
1860, San Tommaso: Fonti e Riflessi del suo Pensiero, Citta Nuova Ed. 1974, pp. 317 ss. 
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cuando quiso, movido de su bondad, todas las cosas. Pues Dios no 
necesita del mundo ni para obtener mayor perfección —Él es absoluta- 
mente perfecto y se basta a Sí mismo—, ni tampoco para aumentar su 
propia vida íntima mediante el acto de la creación —pues esta vida está 
llena del conocimiento y amor de su propia infinita esencia. Si se quiere 
hablar de una procedencia necesaria, puede decirse que ésta tiene lugar 
en la vida de las divinas Personas, la cual no necesita ser perfeccionada 
mediante la creación externa, porque es de sí completamente per- 
fecta»”. 


El Concilio declara a continuación que «así como Dios era libre 
para crear o no crear el mundo, era también libre de crear este mundo 
u otro diferente». 


El capítulo 13 aborda finalmente las cuestiones que plantea el fin 
de la Creación, y después de afirmar que «Dios fue movido por su bon- 
dad a crear Jibremente el mundo» (Deum bonitate sua, ut libere mun- 
dum crearet, motum esse), explica que no existe contradicción alguna 
entre el fin objetivo de las criaturas, que es la gloria de Dios, y el fin 
subjetivo del hombre, que es la felicidad. 


Dice el Concilio: «La felicidad del hombre y la gloria de Dios se 
hallan profundamente vinculadas. Porque cuando promueven esta glo- 
ria, los hombres aumentan sus méritos y con ellos su felicidad» ”. 


El Concilio provincial Colocense, que tuvo lugar en Hungría en sep- 
tiembre de 1863, insiste en las enseñanzas del Sínodo de Colonia y es 
también un precedente destacado del Concilio Vaticano I en la doctrina 
acerca de la Creación. El texto más relevante en nuestro tema dice así: 
«Confesamos con el Concilio Lateranense IV que Dios es un Ser máxi- 
mamente simple, completamente indivisible, infinito en sustancia y per- 
fección, y que ha dicho de Sí mismo: «Yo soy el que soy» (Ex 3, 14). 
Aunque se basta del todo a Sí mismo y es feliz de por Sí, fue en el prin- 
cipio, y por libre voluntad, no sólo plasmador sino creador y ordenador 
del cielo y la tierra, de las cosas visibles e invisibles, las cuales Él pro- 
dujo no a partir de Su propia sustancia por emanación, sino creándolas 
verdaderamente y de la nada. Y no puede considerarse que por esta crea- 
ción haya sido limitado o dividido o disminuido ni sufrido mutación 
alguna, sino permanece eternamente el mismo, distinto y diverso de todas 
sus Obras, aunque esté íntimamente en ellas con la inmensidad de su sus- 
tancia, la potencia de su influjo, y el gobierno de su sabiduría, de modo 
que verdaderamente vivimos, nos movemos y somos en El»*. 


23. Ctr. texto latino en J.D. MANSs1, Sacrorum Conciliorum Nova et Amplissima Collectio, 
vol. 48, Graz 1961. pp. 89-90. 

24. Ibh., p. 91. 

25. Cr, 3.0. Manss, Secrorim Concilioruam Nova el Amplissima Collectio, vol. 48, p. 505. 
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7. EL CONCILIO VATICANO 1 


El Concilio Vaticano I (XX ecuménico, 1870) hizo objeto de deli- 
beración universal en la Iglesia las mismas preocupaciones en torno a 
Dios Creador del mundo que habían estado presentes en el Concilio 
provincial de Colonia. 


El capítulo primero de la Constitución dogmática sobre la fe cató- 
lica se titula Dios Creador de todas las cosas y define la doctrina cris- 
tiana sobre Dios y la Creación, a la vista de los errores modernos que 
negaban la existencia de Dios o su trascendencia (ateísmo materialista 
y panteísmo); de los que aceptan a Dios pero no admiten su libertad cre- 
adora y su intervención solícita en el mundo de los hombres (deísmo); 
y del ontologismo, que, al considerar la esencia divina como el objeto 
propio del conocimiento humano, viene a sostener una cierta identidad 
panteísta entre Dios y la criatura. 


El texto se divide en tres artículos y dice así: a) «Hay un solo Dios 
verdadero y viviente, Creador y Señor del cielo y de la tierra, omnipo- 
tente, eterno, inmenso, incomprensible, infinito en inteligencia, volun- 
tad y en toda perfección. Siendo como es una sustancia espiritual única, 
absolutamente simple e inmutable, tiene que ser entendido como algo 
real y esencialmente distinto del mundo, soberanamente venturoso en 
sí mismo y por sí mismo, e indeciblemente superior a todo aquello que 
existe O puede concebirse fuera de él». 


b) «Este único Dios verdadero en su bondad y por su «poder omni- 
potente» —no para aumentar o conseguir su bienaventuranza, sino para 
manifestar su perfección con los bienes que regala a sus criaturas—, 
con el más libre de sus designios «creó de la nada juntamente al prin- 
cipio del tiempo a ambos géneros de criaturas: las espirituales y las cor- 
porales», es decir, el mundo angélico y el mundo terrestre; y después la 
criatura humana, que, compuesta de espíritu y cuerpo, los abraza en 
cierto modo a los dos». 


c) «Todo lo que Dios creó, lo mantiene y lo dirige con su Provi- 
dencia, «llegando vigorosamente de un confín al otro del mundo y 
gobernando de excelente manera todo el universo» (Sap 8, 1). «Porque 
todo está descubierto y patente a sus ojos» (Heb 4, 13), incluso lo que 
ha de acontecer por una acción libre de las criaturas» ”. 


El Concilio reafirma el carácter personal y trascendente de Dios y 
se opone así a las concepciones filosóficas, sobre todo de naturaleza 
idealista, que conciben la realidad suprema como un ser infinito inma- 


26. D. 1782-1784. 
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nente al mundo y que, en base a la contribución de seres finitos, deviene 
gradualmente lo que es. 


Se opone también a la idea de que la esencia divina se hace reali- 
dad mediante un proceso de evolución. Se proclama en suma de modo 
solemne la tradicional enseñanza cristiana de que Dios y el mundo cre- 
ado son distintos. 


El artículo segundo recoge casi literalmente el texto central del 
Concilio Lateranense IV (vide supra) y añade las palabras con el más 
libre de los designios (liberrimo consilio). 


Después de haber afirmado la neta distinción entre Dios y el 
mundo, el texto aproxima las dos realidades que ha separado y enuncia 
breve pero significativamente la doctrina de la Providencia, por la que 
Dios cuida y dirige a su fin el mundo que ha creado. 


Puede decirse en resumen que el Concilio enseña los siguientes 
puntos de doctrina: a) El mundo es completamente distinto de Dios, que 
es su Creador. b) Todo lo que existe en el orden material y espiritual fue 
creado por Dios de la nada, es decir, en la totalidad de lo producido. c) 
El universo es una obra excelente de un Dios bueno y sabio, que hizo 
todas las cosas con voluntad absolutamente libre. d) Las cosas no son 
eternas, sino que han tenido un comienzo. e) Dios conserva y gobierna 
todo lo creado mediante su Providencia. f) El fin del universo es la glo- 
ria del Creador, que ha hecho el mundo para comunicar su bondad y sus 
perfecciones. 


8. EL CONCILIO VATICANO HU 


El Concilio Vaticano H (1962-1965) contiene, de modo tanto explí- 
cito como implícito, toda una teología de la Creación, que desborda el 
marco de la formulación estrictamente conceptual y se presenta princi- 
palmente como una teología de la acción amorosa de Dios Trino, de la 
bondad del mundo creado, y de la actividad humana como perfección 
de la obra creadora. 


Las perspectivas e intenciones conciliares, que han sido descritas 
frecuentemente como pastorales, incluyen siempre una preocupación 
doctrinal. Pastoral significa para el Concilio todo lo que se refiere a la 
doctrina cristiana en la vida del mundo, es decir, tiene que ver con la 
doctrina del Evangelio en cuanto ha de hacerse operativa en la realidad, 
transformar al hombre, y facilitar la existencia de un mundo mejor, en 
el que prevalezcan los valores públicos del Reino de Dios, como son la 
justicia, la paz, la verdad, la concordia y la compasión. 
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«En la enseñanza del Concilio Vaticano II, la conciencia que la 
Iglesia tiene de sí misma va unida fundamentalmente a la conciencia de 
la Creación» ”. Las relaciones de Dios con el hombre, y de la Iglesia 
con el mundo, tal como las entiende y expone el Concilio presuponen 
una teología de la Creación, que se desarrolla preferentemente en torno 
a cuatro cuestiones. 


a) El Misterio de la Creación. El Concilio presenta ante todo la 
Obra creadora en un marco de asombro religioso y creyente, que debe 
mover a la adoración y a la alabanza. Deum creatorem, venite adore- 
mus. Esta invocación de Pablo VI* resume muy bien el espíritu conci- 
liar, que es primeramente de agradecimiento a Dios por los bienes de la 
Creación. «El Padre Eterno —leemos en la Constitución Lumen Gen- 
tium—, por una disposición libérrima y arcana de su sabiduría y bon- 
dad, creó todo el universo» ”. El Decreto Ad gentes enseña: «Creándo- 
nos libremente por un acto de su excesiva y misericordiosa Benignidad, 
y llamándonos además graciosamente a participar con Él en la vida y 
en la gloria, difundió con liberalidad y no cesa de difundir la bondad 
divina, de modo que el que es Creador de todas las cosas ha venido a 
hacerse «todo en todas las cosas» (1 Cor 15, 28), procurando a la vez 
su gloria y nuestra felicidad» *. 


Todo el Magisterio solemne anterior en torno a la creación resuena 
de manera inequívoca en estos textos, que desean trasmitir además la 
conciencia viva de que el mundo ha sido creado por el amor del Crea- 
dor y no sólo por su Omnipotencia, y que la devoción hacia Dios Cre- 
ador del universo y del hombre ha de impregnar las actitudes espiritua- 
les y la conducta del creyente. 


Esta visión cristiana del mundo creado como misterio que se debe 
contemplar y meditar considera que «el cielo proclama la gloria de Dios 
y el firmamento pregona la obra de sus manos»* y sabe que la pene- 
tración científica de la mente humana en los secretos que guarda el un1- 
verso no tiene por qué entrar en colisión con las convicciones creyen- 
tes. El Concilio plantea su doctrina sobre la Creación dentro de una 
amplia perspectiva en la que se armonizan razón y fe, ciencia y miste- 
rio. El cristiano no ha de adoptar una postura meramente defensiva ante 
las preguntas normales que la sabiduría profana acerca del universo 
pueda dirigir a sus creencias. Decía Pablo VI: «No temamos que nues- 


27. K. WoJTYLaA, La renovación en sus fuentes, Madrid 1982, p. 35. 
28. Insegnamenti, 16 (1978), p. 551. 

29. Lumen Gentium n. 2. 

30. n. 2. 

O o 
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tra fe no sepa comprender las exploraciones y las conquistas que el 
hombre hace gradualmente en el mundo creado, y que nosotros, segui- 
dores de Cristo, vayamos a ser excluidos de la contemplación de la tie- 
rra y del cielo, y de la alegría de su progresivo y maravilloso descubri- 
miento. S1 estamos con Cristo en el camino, estaremos también en la 
verdad y en la vida» *. 


Apoyado en el misterio de la Creación y sus insondables riquezas, 
el Concilio no sólo habla de la complementariedad de doctrina cristiana 
y postulados científicos en el marco de una concepción unitaria de la 
realidad, sino que señala pautas para desarrollar las relaciones que exis- 
ten entre la teología y la ciencia. 


b) Visión cristocéntrica. El misterio de la Creación es declarado 
por el Concilio bajo una perspectiva en la que Jesucristo ocupa el lugar 
central. «El Verbo de Dios, por quien todo fue hecho, se encarnó para 
que, hombre perfecto, llevara a cabo la salvación de todos y recapitu- 
lara todas las cosas» *. 


La doctrina conciliar acentúa la importancia del papel de Jesu- 
cristo, Primogénito de toda criatura, para entender el sentido de la obra 
creadora divina, pero los aspectos cristológicos de este misterio no le 
vacían de su significación propia, como ocurre en otras concepciones 
en las que Jesucristo aparece como un centro que absorbe o excluye 
todo lo demás. 


Las consideraciones cristológicas no privan al misterio de la Crea- 
ción de su valor dogmático específico ni la obra redentora de Jesús se 
proclama en detrimento teológico de su obra creadora. El Concilio 
inserta las verdades de la Creación y de la Redención dentro de un edi- 
ficio dogmático en el que ambas refuerzan mutuamente su sentido. 


Jesucristo, Creador del universo junto con el Padre y el Espíritu 
Santo, «entra como hombre perfecto en la historia del mundo» * y como 
fin de esa misma historia; capacita a cada ser humano para aceptar su 
vocación y responder a ella; y al final de los tiempos consumará la Cre- 
ación que ha llevado a su plenitud. 


c) Teología del hombre, criatura de Dios y perfeccionador de la 
obra creadora. El carácter positivo y bueno de una Creación que ha 
salido de las manos bondadosas de Dios se encuentra en la base de la 
doctrina conciliar acerca de la naturaleza afirmativa de toda la realidad 
y de la vida y destino del hombre. El Concilio adopta una visión del 


32. Insegnamenti 7 (1969), p. SOS. 
33. Gauditin et Spes, n. 45. 
34. lb. n. 38. 
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mundo que podría denominarse optimista *, dentro de una concepción 
providente de la historia, y con un realismo que le mueve a recordar la 
inclinación del hombre al mal y el dominio relativo, pero de graves 
consecuencias, que el pecado ejerce sobre él *. 


Los documentos conciliares esbozan una teología del trabajo, que 
es considerado como una suerte de colaboración humana a la obra 
divina de la Creación y de la Redención. Es éste un motivo teológico 
de gran alcance que busca superar las concepciones secularistas de la 
actividad humana, a la vez que dialoga con ellas. La idea de que el tra- 
bajo del hombre coopera con Dios para encaminar la creación, y enca- 
minarse él mismo, hacia la plenitud aparece en el magisterio de Pablo 
VI”, que interpreta en este sentido las enseñanzas contenidas en Gau- 
dium et Spes*. Esta doctrina ha sido desarrollada por Juan Pablo Il, que 
en la Encíclica Laborem Exercens escribe: «en la palabra de la divina 
revelación está inscrita muy profundamente esta verdad fundamental: 
el hombre, creado a imagen de Dios, participa mediante su trabajo en la 
Obra del Creador» ?. 


La teología del trabajo implica en la mente del Concilio una doc- 
trina acerca de la autonomía de las realidades terrenas. El Concilio 
habla de una autonomía del mundo, rectamente entendida, y de sus 
diversos aspectos. Lo cual significa que la cultura, la ciencia, la econo- 
mía, la política y todos los demás sectores de la actividad humana 
poseen una relativa pero verdadera autonomía, una bondad y un orden 
propios, y también unas leyes propias. A partir de estos principios, la 
Constitución Gaudium et Spes ha trazado las líneas fundamentales para 
la reflexión y los comportamientos cristianos en las cuestiones plante- 
adas por la política, la economia, la cultura, etc. 


La autonomía de lo temporal enseñada por el Concilio no quiere 
decir que la realidad creada sea independiente de Dios. Quiere decir 
«que las cosas creadas y la sociedad misma gozan de leyes y valores 
propios, que el hombre ha de descubrir, emplear y ordenar paulatina- 
mente»*”. Esta autonomía responde a la voluntad del Creador y supone 
una tarea de gran alcance y responsabilidad. En ella desarrolla el hom- 
bre aspectos muy importantes de una vocación terrena que se encuen- 
tra esencialmente vinculada a su vocación celestial *. 


35. Cfr. Gaudium et Spes, n. 2. 

36. Cfr. Ib. n. 13. 

37. Insegnamenti, 8 (1970), p. 293. 

38. Cfr. nn. 34 y 35, 

39. n. 25. 

40. n. 36. 

41. Cfr. n. 35; Pablo VI, [nsegnamenti, 7 (1969), p. 880. 
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d) Creación y Escatología. Las relaciones entre el misterio de la 
creación y el eschaton se establecen en torno a cuatro ideas centrales: 
t) Jesucristo es el Principio y el fin de la creación ?; 11) Dios conduce el 
mundo creado hacia la consumación final por medio de su Providen- 
cia*; 111) el mundo será renovado al fin de los tiempos, cuando lleguen 
los nuevos cielos y la nueva tierra*; 1v) la espera de una tierra nueva y 
definitiva no debe debilitar los afanes legítimos para perfeccionar el 
mundo presente *. 


9. MAGISTERIO POSCONCILIAR 


El magisterio papal de los años posteriores al Concilio Vaticano II 
ha expuesto y desarrollado con gran frecuencia los aspectos principales 
de la doctrina sobre la Creación. 


El Credo del Pueblo de Dios, publicado por Pablo VÍ en junio de 
1968, proclama en su inicio la fe creacionista cristiana. «Creemos en 
un solo Dios, Padre, Hijo y Espíritu Santo, Creador de las cosas visi- 
bles —como es este mundo en que pasamos nuestra breve vida— y de 
las cosas invisibles —como son los espíritus puros, que llamamos tam- 
bién ángeles— y también Creador, en cada hombre, del alma espiritual 
e inmortal» (n. 8). 


Esta profesión de Fe reitera la enseñanza de la Iglesia e insiste de 
modo particular en la existencia de los ángeles y en la creación del alma 
humana, dos puntos dogmáticos que en ese momento eran objeto de 
interpretaciones teológicas ambiguas. 


Juan Pablo II ha dedicado una atención muy amplia a las enseñan- 
zas sobre la Creación, que pueden ser consideradas como una matriz de 
su enseñanza global. Entre las numerosas intervenciones papales que se 
ocupan de la obra creadora divina en sus diversos aspectos, destacan 
dos series de discursos, pronunciados en audiencias generales consecu- 
tivas, a finales de 1979, y en los primeros meses de 1986, 


A partir de septiembre de 1979, Juan Pablo II desarrolló de modo 
sistemático lo que denominó una Teología del cuerpo humano, en el 
marco de las afirmaciones del Génesis sobre la Creación. El Papa se 
ocupa en estos discursos de las definiciones subjetiva y objetiva, y de 
la unidad originaria del hombre y la mujer, de la pareja humana en la 


42. Cfr. Gaudium et Spes, nn. 10, 38, 45. 
43. Cfr. Lumen Gentium, n. 2. 

44. Ib., n. 48. 

45. Cfr. Gaudium et Spes, n. 39. 
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perspectiva de la Redención, del cuerpo y de la sexualidad dentro de la 
plena dimensión del ser humano, y de la Creación como doctrina fun- 
damental y básica del Cristianismo”. 


Las audiencias de 1986, comenzadas el 8 de enero y terminadas el 
23 de abril, tratan de la Creación como misterio de fe, revelado en la 
Sagrada Escritura y en la Tradición; como obra de la Trinidad, y lla- 
mada del mundo y del hombre a la existencia; como revelación de la 
gloria de Dios y marco de la legítima autonomía de las cosas creadas. 
Tratan asimismo del hombre y de la mujer, como únicos seres creados 
a imagen de Dios, sujetos de conocimiento, libertad y conciencia 
moral ”. 


La abundancia de textos papales sobre la Creación durante las dos 
últimas décadas atestigua la importancia central de esta verdad de fe, y 
es también un índice de la atención creciente que le dedica la teología 
de la Iglesia. 
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CaríTuULO VH 


NOCIÓN DE CREACIÓN 


]. EL ACTO CREADOR 


La idea cristiana de Creación es una idea precisa y bien determi- 
nada. Se refiere al acto creador por el que Dios produce la totalidad de 
lo que existe. No hablamos ahora por tanto de la Creación como efecto 
oO producto del acto creativo divino. Nos ocupamos en este momento 
del acto creador, que recibe también el nombre de creación activa. 


La doctrina de la Creación establece la relación correcta entre Dios 
y el mundo, que ha sido con frecuencia objeto de concepciones o des- 
cripciones incorrectas. Hay autores que a lo largo de la historia del pen- 
samiento humano, tanto profano como religioso, han imaginado que 
Dios y el mundo son la misma realidad (estoicos, monismo de Baruch 
Spinoza en el siglo XVII, etc.). Otros piensan que son cosas diferentes, 
pero afirman que el mundo es una emanación necesaria de Dios (ema- 
natismo mítico, en el que el mundo se forma materialmente a partir del 
ser divino o de alguna de sus partes, o emanatismo filosófico más depu- 
rado de tipo neoplatónico, según el cual el mundo mantiene respecto a 
Dios una relación necesaria y atemporal de dependencia). 

La teología cristiana afirma, por el contrario, que la Creación es un 
acto divino que implica un tránsito radical y absoluto del no-ser al ser, 
y contesta de ese modo a la pregunta de por qué es el ser antes y más 
que la nada. 

La Creación se puede definir entonces como la producción del ser 
entero de las cosas O la producción de las cosas según todo lo que son 
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o según toda su sustancia '. En el acto creativo, Dios produce lo que 
existe en cuanto que existe. Dado que lo que existe es tal en virtud del 
acto de ser, que es perfección de toda perfección en todo individuo exis- 
tente, producir lo que existe en cuanto que existe significa producirlo 
totalmente. 


La Creación por Dios es así una verdad religiosa de gran alcance y 
simultáneamente una categoría ontológica que nos pone en contacto 
directo con el gran misterio del ser y su causa última. 


La creación activa puede definirse también como la emanación de 
todo el ser, realizada por Dios?. Emanación equivale aquí sencilla- 
mente a producción u originación. Lo que emana en virtud del acto 
divino es todo el ser, es decir, no este ser concreto. S1 fuera así estaría- 
mos en presencia de una generación. La generación es un proceso (cos- 
mológico y empírico) muy diferente a la creación. En aquella hay un 
ser generante que comunica su propia naturaleza al ser generado, pero 
no produce absolutamente al nuevo ser, como sucede en la Creación. 


La generación confiere una forma, pero presupone una materia. Es 
una mutación que tiene como término final una nueva realidad”. La cre- 
ación es mucho más perfecta que la generación, porque tiene como tér- 
mino final todo el ser de la cosa creada, y no implica ningún movi- 
miento. El acto de la Creación encierra, por lo tanto, tres aspectos 
básicos: 


a) El Creador no sufre cambio o modificación alguna por el hecho 
de crear, es decir, no pierde ni adquiere ninguna perfección. El ser 
divino no es afectado por la Creación. 


Se trata de una verdad cristiana que tiene que ver con el carácter 
inmutable de Dios. El neoplatonismo percibió desde su punto de vista 
filosófico la importancia de este principio y lo formuló al afirmar que 
el principio originario de todos los seres (el nous) permanece sin alte- 
ración alguna en su emanación productora de la realidad. El Ser supe- 
rior nada pierde ni gana al producir el ser inferior, como nada pierde el 
hombre de sí mismo al proyectar su sombra sobre la tierra*. 


La teología cristiana ha expresado esta característica del acto crea- 
dor mediante la afirmación de que la Creación no es nada en Dios y sólo 
es algo en nosotros: la condición o relación creatural de dependencia. La 
Creación es algo real en el ser creado, a modo de relación solamente, 


. «Productio rei secundum totam suam substantiam», $. Th., 1, 65, 3. 
. <Emanatio totius entis a Deo», $. Th., 1, 45, 1. 

SETS: TR ASE 

. Cfr. PLOTINO, Eneadas, VI, 7, 36; 9, 5. 


SS 


124 


NOCIÓN DE CREACIÓN 


porque lo que se crea se hace sin movimiento. Es en el ser creado una 
relación real al Creador como al principio y origen de su ser*, junto a 
otras manifestaciones de composición en la estructura íntima de éste. 


b) Lo creado es real y completamente distinto del Creador. La 
Creación implica que aunque el Creador y la criatura pueden conside- 
rarse ambos bajo la noción común de ser, dado que la criatura posee un 
ser participado, no tiene sin embargo comunidad de ser con Dios, ni 
participa en el ser divino en cuanto tal. La idea de Creación refleja 
nocionalmente la diferencia absoluta entre Creador y criatura que tiene 
lugar en la realidad. 


La teología de Santo Tomás de Aquino se apoya en la idea de parti- 
cipación para formular el concepto de creación. El santo entiende por 
participar el poseer de modo limitado e imperfecto algo que se halla en 
otro de modo total, ilimitado y perfecto. Habla de dos tipos de participa- 
ción: predicamental-unívoca y trascendental-análoga. En la primera todos 
los participantes poseen la misma formalidad según todo su contenido 
esencial, de modo que el participado no existe en sí, sino únicamente en 
los participantes. Cada hombre, por ejemplo, participa de la humanidad, 
y ésta no existe en sí fuera de los hombres, y en cada hombre se encuen- 
tra según todo su contenido esencial. 


La participación trascendental es precisamente la de la criatura res- 
pecto del Creador, que como es el Ser por esencia posee todas las perfec- 
ciones. Junto al Ser plenamente perfecto se hallan otros seres con diver- 
sos grados de perfección. Todos ellos son seres, pero no son el Ser. Tienen 
el acto de ser, pero no son el acto de ser. Estos seres que son sin ser el Ser 
tienen un ser participado. 


La oposición primaria entre criatura y Creador es entonces la de ente 
por participación y Ente por esencia, y ésta es justamente la división más 
importante de la realidad. En la Creación existe una situación de depen- 
dencia causal fundamental, en la que la causa es Dios como ser (esse) por 
esencia y el efecto es la criatura como ser (ens) por participación. 


El término de la creación es que las criaturas participen en el esse, 
gracias a lo cual son en acto. El esse es para Tomás de Aquino energía 
radical y perfección suprema. Sólo Dios es el esse, es decir, el acto de 
todos los actos, el único que se impone en su pura realidad sin límite. Por- 
que el esse no tiene una esencia que lo circunscriba. La criatura, por el 
contrario, tiene el esse, y no existe a secas, sino de un modo determinado, 
es decir, limitado por una esencia. 


La noción de participación implica la total dependencia de la criatura 
respecto a Dios. 


SICILIA, 


125 


LA CREACIÓN EN GENERAL 


Dios es divino y la criatura no lo es. Una vez creada, la criatura dis- 
fruta de realidad ontológica aparte, aunque no al margen, de Dios, y 
puede decirse, por tanto, que mantiene una existencia propia que la 
hace hondamente distinta del Creador. 


Dios y la criatura no se confunden, y el ser creado no es producido 
a expensas del Creador, como ocurriría sí no fueran completamente dis- 
tintos. Precisamente, una de las afirmaciones centrales de la doctrina 
cristiana de la Creación consiste en proclamar la trascendencia de Dios 
y el carácter limitado y profano de la criatura. 


La causa universal o primera, que es Dios, vive y actúa a un nivel 
trascendente y en un plano muy diferente al que ocupa la criatura, que 
es causa segunda o categortal. 


Como Creador, Dios está en cierto modo fuera de la creación, y la 
creación está fuera de Dios. También puede afirmarse que, en virtud de 
su poder creador, Dios está en la creación y la creación está en El. 
Afirma, en efecto, Santo Tomás de Aquino que «Dios se encuentra todo 
El en todas las partes del universo, igual que el alma está en cualquier 
parte del cuerpo»?. 


Pero esta singular inmanencia de Dios en la creación no menoscaba 
lo más mínimo la trascendencia que le es propia con relación a todo lo 
que recibe su existencia de El”. Porque cuando se dice que Dios está en 
todas las cosas no se afirma que el mundo sea algo así como el cuerpo 
de Dios*. Dios es todo, pero no todo es Dios. 


La presencia de Dios en las criaturas es una presencia de inmensi- 
dad, con tres aspectos que nos autorizan a decir que Dios se encuentra 
presente en todos los seres creados por esencia, presencia y potencia. 
Es globalmente una presencia esencial o fundante, es decir, de funda- 
mentación total del ser de la criatura por parte del Ser creador. 


Esta presencia divina no sólo no implica panteísmo o identificación 
monista entre el Ser y los seres, sino que supone, por el contrario, el 
máximo de distinción entre Dios y el mundo creado. En virtud de la 
participación, Dios penetra como causa trascendental de modo tan total 
a los seres creados, y los relaciona consigo tan radicalmente que no los 
convierte en parte Suya. La idea de participación no permite colocar al 
ser creado simplemente junto al Ser de Dios, como miembros de una 
serie; y expresa el máximo de dependencia de la criatura respecto al 
Creador, y el máximo de diferenciación entre ambos. 


6. In 2 Sent. 16, 1,3 co. 

7. Cfr. JUAN PABLO Il, [nsegnamenti 9, 1 (1986), p. 114. 

8. Lo afirma la teología norteamericana del proceso, y autores como G. JANTZEN, God's 
World, God's Body, London, 1984, pp. 91-92. 
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Suele decirse que la presencia de Dios en la criatura es semejante 
a la presencia del fuego que comunica calor a un objeto. El calor del 
objeto no es lo mismo que el fuego que lo origina, pero si ese fuego 
desaparece, desaparecería también el calor del objeto. 


Esta presencia divina supone asimismo que Dios tiene continua- 
mente ante sus ojos todos los seres creados, y que los tiene sometidos 
suave y fuertemente a su poder. 


El panenteísmo, que se origina con el filósofo alemán K. Krause 
(r 1832), intenta una conciliación especulativa de teísmo y panteísmo. 
Habla de que todo está en Dios. Dios es a la vez inmanente y trascen- 
dente. Es inmanente porque se encuentra en las cosas, pero no de modo 
absoluto. Las sustancias de la naturaleza son, sin embargo, Dios mis- 
mo. Es también trascendente, en el sentido de que el mundo depende de 
El y El no depende del mundo. Dios no es idéntico a la materia, porque 
incluye en su unidad indivisible una infinitud de géneros posibles de 
ser. 

Para los panenteístas antiguos y modernos, el mundo está en Dios, 
pero en Dios hay algo más que el mundo. Los procesos y la materia del 
mundo vendrían a ser como expresiones directas de Dios en su moda- 
lidad de creador. En esos procesos podemos ver la creación de Dios en 
el acto de ser creada. Lo que Dios crea no es del todo externo a El mis- 
mo”. Esta teoría no salva la trascendencia divina y mezcla físicamente 
a Dios en la suerte del mundo. 


c) Lo creado es totalmente creado. La creación cristiana nada sabe 
de una materia preexistente O informe, o materia prima con la que Dios 
modelaría el mundo. 


Cuando hablamos de que Dios crea el mundo a partir de la nada o 
del no-ser queremos decir que no existe materia anterior como presu- 
puesto creativo. Nos referimos a la ausencia de toda con-causa. Al afir- 
mar que algo se hace de la nada, decimos en realidad que algo se hace 
después de la nada. Usamos en el primer caso un lenguaje de mutación 
y de movimiento porque nos faltan expresiones para formular ese acto 
único y singularísimo que es la Creación tal como la entienden los cris- 
tianos. 

Se reduce o desfigura el sentido de la creación cuando se omite el 
discurso sobre el acto creador según las características enunciadas, y se 
identifica la creación con una realidad absoluta que se halla siempre en 
gestación, o como un proceso en el que resulta esencialmente involu- 


9. Cr. AR. PEACOCKE, Pheolory and Science Today, Cosmos as Creation, ed. T. Peters, 
Nashville, 1980, pp. 45-30, 
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crado el ser divino, o como un ámbito en el que Dios hace sitio al 
mundo a costa de su ser'”, o como un concepto simbólico que sirve para 
dar sentido y orientación a la vida humana. 


Las teologías que adoptan un concepto histórico-salvífico de la 
creación y lo entienden en términos absolutos y excluyentes de toda 
perspectiva cosmológica corren a su vez el riesgo de borrar la distinción 
entre lo que Dios hizo en el principio (creación) y lo que hace ahora 
(recreación desde la gracia). La recreación, en este caso, anularía la 
creación. 


2. LA CONDICIÓN CREATURAL DEL MUNDO Y DEL HOMBRE 


La primera determinación o condición fundamental de las cosas es 
que éstas no son naturaleza entendida como algo último y supremo, 
sino creación, es decir, obra divina. El mundo reposa sobre la sabiduría 
de Dios y sobre su potencia creadora. Es verdadera y auténtica realidad, 
pero realidad creada. No se pertenece a sí mismo ni es autónomo, sino 
que es propiedad y dominio de Dios. 


El mundo lleva por tanto necesariamente un sello creatural que 
afecta a su naturaleza y composición íntimas, y que entraña una serie 
de consecuencias. 


Las cosas creadas, en primer lugar, pueden compararse a Dios 
como lo fabricado a su artífice o productor, porque tanto las cosas cre- 
adas como las cosas fabricadas proceden de un plan o designio. Se dice 
por eso que las criaturas proceden de Dios según el conocimiento y la 
intelección divinos. 


Esto significa principalmente que el hombre se encuentra y vive en 
el mundo con una naturaleza que le ha sido dada, sin que él la haya soli- 
citado ni diseñado. De modo que naturaleza humana y condición crea- 
tural se identifican. Sin condición creatural no podría hablarse de una 
naturaleza humana estable e igual a sí misma. 


El hecho de que Dios haya concebido el ser creado nos permite 
además hablar de su inteligibilidad, es decir, de su lucidez ontológica, 
por la que la naturaleza y toda la realidad se hacen susceptibles de pene- 
tración por el intelecto humano. «Vemos las cosas porque son, pero son 
porque tú las ves» ". 


10. Es una noción que procede de la Kabbala judía. La defiende, por ejemplo, G. Scholem, 
La création á partir du néant et l' autocontraction de Dieu, De la création du monde jusqu' a Var- 
sovie, Paris, 1990, pp. 31-59. 

11. San AGUSTÍN, Confesiones, 13, 38. 
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Hay que afirmar, en segundo término, que existe a pesar de todo 
una incapacidad de la mente creada para penetrar completamente la rea- 
lidad, porque ha sido ideada y producida por un intelecto mayor que 
el nuestro y posee entonces un carácter misterioso e inabarcable. La 
mente humana no puede sondear el abismo del ser, ni tampoco com- 
prender satisfactoriamente el patrón divino que se refleja en las cosas. 
Los aspectos últimos de éstas nos son desconocidos ”. 


Decimos en tercer lugar que así como la naturaleza de las cosas se 
fundamenta en un conocimiento creador, su contingencia (es decir, el 
hecho de que podrían no haber existido) nos habla también de una 
voluntad creadora libre. Si el designio intelectual creador explica la 
cognoscibilidad de las cosas y su relativa trasparencia al intelecto hu- 
mano, la voluntad creadora origina en ellas la bondad como aspecto 
esencial de su ser. 


En el caso del hombre, la condición creatural produce en él un 
ímpetu o movimiento irresistible hacia su plenitud y la consecución de 
su fin, tal como ha sido querido y trazado por el Creador. El fin último 
del hombre se halla íntimamente relacionado con la dinámica de la 
naturaleza que ha recibido de Dios. 


Dado que donde hay intelecto hay libertad, los hombres somos 
capaces de decisiones libres, pero también deseamos nuestro fin con la 
misma elemental necesidad con que la piedra desea caer. En virtud de 
su naturaleza creada, el hombre no puede querer otra cosa que ser feliz. 
Desea naturalmente la felicidad, es decir, la desea por naturaleza y no 
en virtud de una propia decisión que hubiera podido ser de otro modo. 
El deseo de felicidad es nuestro mismo acto propio de volición. Dice en 
este sentido Tomás de Aquino que «la voluntad apetece libremente la 
felicidad, aunque la busque a la vez necesariamente» '*. Todo es una 
consecuencia de su condición creatural. 


3. CREACIÓN Y EVOLUCIÓN 


La evolución es una de las ideas o categorías que ha alcanzado 
mayor influjo en la ciencia y en la cultura de los siglos XIX y XX. 
Deriva principal aunque no únicamente de las hipótesis y teorías defen- 
didas en el plano biológico por el inglés Charles Darwin (1809-1882) a 
través del libro titulado El origen de las especies (1859). 


12. «Rerum essenttie sunt nobís ignote», De Veritate 10, | ad 8. 
(3. De Potentia, 10, 2 1d $. 
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Darwin fue el promotor de la idea de que las especies vegetales y 
animales proceden unas de otras mediante un proceso evolutivo basado 
en el mecanismo de la selección natural. A diferencia de J.B. Lamarck 
(+ 1829), para quien las modificaciones en las especies se debían a la 
influencia de factores ambientales externos, Darwin piensa que esas 
mutaciones suponen la permanencia o supervivencia de los individuos 
genéticamente más aptos. El investigador inglés habla en este contexto 
de las razas humanas como resultado del mecanismo de aparición y 
variación de las demás especies biológicas. 


Las teorías darwinianas abrieron sin duda nuevos campos para la 
investigación biológica y dirigieron la atención del mundo científico 
hacia el hecho de la evolución que, debidamente entendido, puede con- 
siderarse incontrovertible. Pero aparte de explicaciones de detalle que 
se estiman equivocadas, las hipótesis de Darwin parecían sugerir una 
concepción materialista sobre el origen del mundo y del hombre, a la 
vez que proponían de hecho una alternativa profana a la noción cris- 
tiana de Creación. La evolución no era para algunos solamente una teo- 
ría científica más o menos fundada, sino una ideología implícitamente 
negadora de Dios. 


Las ideas evolucionistas produjeron indirectamente, a pesar de todo, 
determinados efectos positivos en el campo de la exégesis bíblica y de 
la teología, tales como el reconocimiento cada vez más explícito de la 
autonomía de la ciencia, y del principio de que la Biblia no debe ser leída 
como un libro científico. Indujeron asimismo a un creciente aprecio y 
conciencia de la operación de las causas segundas, y a pensar que aun- 
que los géneros de los seres vivos deban su origen último a Dios, no se 
afirma con ello que todos hayan sido creados inmediatamente. 


La recepción e interpretación de las ideas darwinianas en diversos 
ambientes científicos y culturales contribuyeron, sin embargo, a borrar 
en ellos la visión cristiana del hombre, a desvincular el hecho de la vida 
de su Hacedor Supremo, a difuminar la idea de naturaleza humana y 
presentar al ser humano como un producto de la evolución, a excluir 
toda finalidad en la naturaleza, a exaltar de modo absoluto la ciencia, y 
a separar radicalmente a ésta de la religión. 


La influencia perniciosa de estos planteamientos se manifiesta 
actualmente en numerosas especulaciones que hablan de Dios como un 
producto de la mente y plantean la evolución como fenómeno absoluto 
y omnicomprensivo, que debe ser enseñado a la vez como ciencia y 
como religión. La evolución todo lo explica y ha venido a ocupar el 
lugar de la creación tal como la entiende la tradición cristiana. Evolución 
y creación serían, por tanto, nociones mutuamente excluyentes y no ca- 
bría diálogo alguno entre la teología y la ciencia dentro de este campo. 
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Piensa la Iglesia que «la verdad de fe sobre la Creación se contra- 
pone de manera radical a las teorías de la filosofía materialista, las cua- 
les consideran el cosmos como resultado de una evolución de la mate- 
ria que puede reducirse a pura casualidad y necesidad» '*. 


La teología y los creyentes deben afrontar hoy el hecho de que, 
mientras la religión cristiana no está realmente en conflicto con la cien- 
cia y sus enseñanzas comprobadas acerca del hecho de la evolución, sí 
puede colisionar con determinados hábitos y mentalidad evolucionistas 
que son propios de la imaginación moderna. Hay personas que tienen 
la idea vaga de que este universo «simplemente creció» y que se formó 
a través de un proceso de evolución con rasgos semidivinos '*. 


No abundan, sin embargo, los defensores de la evolución absoluta 
entendida como una nueva fe, basada en una idea monista de naturaleza 
que se opone a priori a la noción de creación. Si bien pervive aún en 
algunos ámbitos la concepción evolucionista radical del materialismo 
dialéctico (hoy a punto de desaparecer) y de otros materialismos (mate- 
ria eterna e increada siempre en movimiento), este evolucionismo no 
expresa la opinión común de las ciencias naturales. 


Casi todo el mundo acepta actualmente que religión y ciencia son 
esferas diferentes de conocimiento llamadas a entenderse, y que la teo- 
ría de la evolución adecuadamente comprendida no constituye una 
objeción ni un obstáculo a la noción cristiana de creación, aunque tam- 
poco puede fundamentarla '”. 


Hoy disfruta de aceptación cada vez más generalizada la opinión 
de que creación y evolución son respuestas a preguntas distintas y per- 
tenecen, por lo tanto, a niveles (cognoscitivos y ontológicos) diferentes, 
es decir: 


a) Evolución es un concepto empírico, que deriva de la pura obser- 
vación y responde a la pregunta por el origen de las cosas tal como exis- 
ten ahora en el espacio y en el tiempo. 


Creación es en cambio un concepto teológico (o metafísico) que 
pregunta por la causa radical y última de toda la realidad. 


b) La evolución presupone siempre algo que cambia y se desarro- 
lla. 


La creación muestra por qué y para qué existe ese algo que puede 
cambiar y evolucionar. 


14. JUAN PABLO Il, [nsegnamenti 9, 1 (1986), p. 615. 

15. Cfr. Ch. Derrick, La Creación delicada, Madrid, 1990, p. 133. 

16. Cfr. A. LLANO, Evolución y Creación, en AA.VV., Deontología Biológica, Pamplona 
1987, pp. 155-172, 
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Puede afirmarse entonces que «la teoría de la evolución natural, 
siempre que se la entienda de modo que no excluya la causalidad 
divina, no contrasta en línea de principio con la verdad acerca de la cre- 
ación del mundo visible, tal como se presenta en el libro del Génesis» ”. 
La concepción cristiana no permite hablar de una evolución creadora 
pero admite una creación evolutiva. 


Mostrar que evolución y creación son nociones separadas y no 
excluyentes supone un importante paso clarificador para la teología 
cristiana y para el pensamiento científico. Pero no basta afirmar que 
ambas nociones no se estorban. Es necesario avanzar y hacer el intento 
de determinar su relación mutua. 


No cabe decir, por ejemplo, que la creación es algo pasado y que la 
evolución, en cambio, pertenece al presente. Equivaldría a afirmar que 
Dios actúa únicamente en el origen de las cosas y que luego deja sim- 
plemente que la evolución siga su marcha. Es ésta una concepción 
deísta, que destierra del presente al Dios Creador. 


Debe evitarse, por tanto, una separación absoluta entre creación y 
evolución, que tendría las consecuencias mencionadas. Han de evitarse 
asimismo los postulados de algunas corrientes teológicas que relacio- 
nan creación y evolución mediante una identificación pura y simple de 
ambas. En estos planteamientos hay algo que preexiste a la creación, y 
Dios puede aparecer como causa formal en la obra creadora, es decir, 
implicado en ella categorialmente. Se confunden así causa primera y 
causa segunda. 


Algunos han interpretado en estos términos las opiniones defendi- 
das por el francés P. Teilhard de Chardin (1881-1955), aunque el hecho 
de que sus ideas no suelen presentarse de modo formal y sistemático 
impide medir con precisión su verdadero alcance teológico. 


La recta comprensión para el entronque de creación y evolución 
debe arrancar de una concepción adecuada y honda de la idea creacio- 
nista, según la cual Dios no ha querido crear el mundo como una reali- 
dad perfectamente terminada, sino con una capacidad de desarrollo, 
que es muy propia de todo lo contingente, y que es dirigida en todo 
momento por la Providencia divina. 


M. Schmaus escribe: «Dios ha querido que las cosas se desarrolla- 
sen a partir de un estado originario inicial hasta el que tienen actual- 
mente, y de acuerdo con esa voluntad seguirán desarrollándose hacia 


17. JUAN PABLO Il, op. cit., p. 212. 
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otras formas. El mundo no ha sido creado en un estado de perfecciona- 
miento, sino en un estado de continuo fluir. Dios ha comunicado al 
mundo un ser que fluye continuamente. El mundo está en marcha hacia 
el estado prescrito por Dios. La teoría de la evolución no sólo no contra- 
dice la doctrina de la creación, sino que se compagina muy bien con ella. 
La revelación sólo afirma que el mundo ha sido creado por Dios. La evo- 
lución no comienza desde abajo, sino desde arriba; es decir, Dios mismo 
es su punto de partida. Nosotros no sabemos en qué estado de evolución 
Dios creó el mundo. Es preciso creer que Dios creó los primeros y no 
muy numerosos gérmenes de todas las fuerzas evolutivas, y asimismo 
hay que creer que comunicó la existencia mediante un acto especial al 
espíritu, el cual, a causa de su peculiaridad específica, no puede surgir de 
la materia mediante procesos evolutivos. Por lo demás, incumbe a la filo- 
sofía y a las ciencias el determinar el grado de verdad de las doctrinas 
evolucionísticas. Estas doctrinas ponen de manifiesto el poder y la sabi- 
duría de Dios. Sólo Dios puede crear una realidad, la cual, a su vez, está 
dotada de fuerzas creadoras» '*, 


4. LA CREACIÓN, OBRA DE TODA LA TRINIDAD 


Como toda actividad divina hacia afuera (ad extra) —diferente de 
las dos procesiones divinas, que son inmanentes y necesarias— la cre- 
ación es un acto libre de Dios, y común por lo tanto a las tres Personas. 


El segundo concilio de Constantinopla, celebrado en el año 553, 
enseña: «Uno solo es Dios y Padre, de quien todo procede; y un solo 
Señor Jesucristo, por quien todas las cosas han sido hechas; y un solo 
Espíritu Santo, en quien todas las cosas existen» ”. 


La doctrina se expresa en términos rigurosamente bíblicos, que 
recuerdan el texto paulino de / Cor 8, 6, si bien San Pablo no menciona 
al Espíritu Santo. 


El Concilio Lateranense del año 649 habla de la «Trinidad, crea- 
dora y protectora de todas las cosas» ”. Y el Lateranense IV (1215) 
afirma que «Padre, Hijo y Espíritu Santo constituyen un solo principio 
de todo el universo, Creador de todo lo existente» ?'. 


Es la teología del siglo IV la primera que advierte en Gén 1, 1-3, y 
formula con gran claridad, la acción creadora de Dios Trino. San Ata- 
nasio de Alejandría escribe: «la Trinidad es una fuerza totalmente crea- 


18. M. SCHMAUS, op. cit., pp. 63-64. 


19. D. 213, 
20. <«Vrinitas, creatrix omnium ac protectrix», D. 254. 
21. 1). 428 
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tiva y conformadora. Es igual a sí misma e indivisible por naturaleza, y 
su actividad no es más que una. Pues el Padre lo hace todo por el Logos 
en el Espíritu Santo» ”. 


En la mayoría de los símbolos de fe antiguos, la creación suele atri- 
buirse al Padre, que es fuente y origen de la Trinidad. «Creo en un solo 
Dios, Padre todopoderoso, Creador del cielo y de la tierra». No se dice, 
sin embargo, que la creación sea propia o exclusiva del Padre. Senci- 
llamente, se le atribuye como una apropiación justificada por el hecho 
de que el Padre no tiene ni recibe el poder de otro. Pero no se excluye 
con ello la afirmación del poder creativo de las otras dos Personas. 


Es el mismo proceder teológico por el que se atribuye la redención 
al Hijo, única Persona divina que se ha encarnado para salvar a los 
hombres, y la santificación al Espíritu Santo, que actúa de modo espe- 
cial desde Pentecostés. 


El papel creativo del Hijo aparece formulado en las epístolas de 
San Pablo, el Evangelio de San Juan y la Carta a los Hebreos. San 
Pablo habla de Jesucristo mediador, principio, centro y fin de la crea- 
ción. El texto de 1 Cor 8, 6 atribuye la acción creadora tanto al Padre 
como al Hijo”. 


San Juan se refiere expresamente, en el prólogo del cuarto Evange- 
lio, a la palabra creadora, es decir al Verbo de Dios «por el que se hizo 
todo». La Carta a los Hebreos relaciona al Verbo preexistente con el ori- 
gen de todas las cosas: «Dios hizo los mundos por medio del Hijo». 


La condición y el poder creadores del Espíritu Santo se testimonian 
en la Sagrada Escritura y se recogen con gran amplitud en la tradición 
patrística, que suele apoyarse en ellos para comentar la divinidad del 
Paráclito %. Ocupan asimismo un lugar destacado en la liturgia. Los 
himnos Veni creator Spiritus (siglo 1X) y Veni Sancte Spiritus (siglo 
XIID afirman vigorosamente la acción creadora del Espíritu divino. 


La Encíclica Dominum et Vivificantem, publicada por Juan Pablo II 
en marzo de 1986, habla con insistencia del Espíritu Creador. El docu- 
mento gira principalmente en torno al tema de la unidad de la obra 
divina creadora y redentora, que es considerada como un todo desde la 
actividad del Espíritu Santo. 


La presencia activa del Espíritu en el acto creador significa el 
comienzo de la salvación futura, de la que el Paráclito es garantía y 


22. Carta a Serapión, 28. 

23. Cfr. Col 1, 15-17. 

24. Cfr. SAN IRENEO, Adv. haereses IV, 5, 1; V, 28, 4. CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Protrép- 
tico, 5, 1. ORÍGENES, De principiis, IV, 4, 3. SAN BASILIO, De Spiritu Sancto, XVL, 38, SAN CIRILO 
DE ALEJANDRÍA, De Sptiritu Sancto, Il, 41. 
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causa desde el mismo principio. Dice el Papa: «Leemos ya en las pri- 
meras páginas del libro del Génesis: “En el principio creó Dios los cie- 
los y la tierra... Y el espíritu de Dios (ruah Elohim) aleteaba por encima 
de las aguas” (Gén 1, 1ss). Este concepto bíblico de creación comporta 
no sólo la llamada del ser mismo del cosmos a la existencia, es decir el 
dar la existencia, sino también la presencia del Espíritu de Dios en la 
creación, o sea, el inicio de la comunicación salvífica de Dios a las 
cosas que crea. Lo cual es válido ante todo para el hombre, que ha sido 
creado a imagen y semejanza de Dios» (n. 12). 


La unidad que existe entre creación y redención, gracias precisa- 
mente a la operación aglutinadora del Espíritu Santo, que origina, man- 
tiene y consuma todas las cosas creadas, ayuda a comprender que no es 
necesario devaluar el mundo visible y la naturaleza del hombre, para 
que lleguen a ser lo que pide su vocación en el orden de la gracia. 


La unidad de la actividad de Dios ad extra radica en la esencia 
divina, que es común a las tres personas. «Crear, es decir, producir el 
ser de las cosas, conviene a Dios por razón de su ser, que es su misma 
esencia, la cual es idéntica en las tres divinas Personas. Por consi- 
guiente, crear no es principio de alguna Persona, sino algo común a 
toda la Trinidad» *. 


La unidad de la acción creadora se explica también porque las Per- 
sonas divinas poseen un mismo pensar, amar y hacer. Dado que Dios es 
amor, luz y vida, el amor omnipotente que existe como Padre, Hijo y 
Espíritu Santo, crea las cosas según un designio impregnado de Bon- 
dad, expresado por el Padre en el Hijo y comunicado por ambos al 
Espíritu Santo. 


Puede decirse que en todas las criaturas se manifiesta una cierta 
representación de la Trinidad a modo de huella o vestigio, porque en 
cada una de ellas existe algo que es preciso conectar con la Trinidad 
divina como a su causa. Este hecho no significa, sin embargo, que las 
eriaturas sean símbolos de Dios trino, o que no tengan un ser y una cau- 
salidad propios. No son reflejos directos de Dios ni teofanías de la divi- 
nidad, como podría afirmar una concepción panteísta. 


5. CREACIÓN Y REDENCIÓN 


Los misterios de la Creación y de la Redención son inseparables en 
la doctrina y en la cosmovisión cristianas. El Cristianismo es una reli- 
gión de Redención pero lo es también de Creación, de modo que ambas 


2110 Dl LASA 
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verdades reveladas constituyen como dos centros de una misma con- 
cepción dogmática, si nos la imaginamos al modo de una elipse. 


Si la creación fundamenta o funda el ser de las cosas, la redención 
funda su regeneración y su sentido último”. «El Dios de la creación se 
revela en Jesucristo como Dios de la redención, como Dios que es fiel 
a Sí mismo (1 Thes 5, 24), fiel a su amor al hombre y al mundo, un 
amor ya revelado en el día de la creación» ”. 


No puede existir de hecho en el cristianismo una fe coherente en la 
redención que no sea al mismo tiempo fe en la creación, igual que el 
Éxodo resultaría en la Biblia difícil de entender sin el Génesis. 


La unidad de Creación y Redención no es sólo la de dos hechos 
sucesivos meramente coordinados. Han de verse, por el contrario, como 
dos partes constitutivas e íntimamente relacionadas de un solo y único 
plan divino. Ésta es la perspectiva del Antiguo Testamento. En el salmo 
74, 12, por ejemplo, leemos: «Oh Dios, mi rey desde el principio, autor 
de la salvación en medio de la tierra, tú hundiste el mar con tu poder, 
quebraste las cabezas de los monstruos de las aguas... Tú trazaste todos 
los confines de la tierra y formarse el verano y el invierno». 


La Creación se interpreta aquí como un hecho salvador y comienzo 
de una obra que apunta hacia la Alianza, mientras que también, a la 
inversa, los acontecimientos de salvación se describen como creaciones 
de Dios. «A las futuras generaciones contaremos las alabanzas de Yah- 
véh y su poder, las maravillas que hizo: El estableció en Jacob una 
norma y puso una ley en Israel» ” 


El Éxodo se dibuja e interpreta especialmente en /saías como un acto 
creador. [s 51, 15-16: «Yo soy Yahvéh tu Dios, que agito el mar y hago 
bramar sus olas; Yahvéh Sebaot es mi nombre. Yo he puesto mis palabras 
en tu boca y te he escondido a la sombra de mi mano, cuando extendía los 
cielos y cimentaba la tierra, diciendo a Sión: Mi pueblo eres tú». [s 44, 
24: «Así dice Yahvéh, tu redentor, el que te formó desde el seno. Yo, Yah- 
véh, lo he hecho todo...» Cfr. 45, 12; 27, 1: “Aquel día castigará Yahvéh 
con su espada dura, grande y fuerte a Leviatán, la serpiente huidiza...” 
“Al final de los tiempos el Creador destruirá las fuerzas del mal”». 


El prólogo del cuarto Evangelio es como un esbozo de la historia 
de la salvación, en el que la Palabra hecha carne aparece asimismo 
como mediadora de la creación. Cristo es al mismo tiempo Redentor y 
Palabra creadora. 


26. Cfr. R. GUARDINI, Libertad-Gracia-Destino, San Sebastián, 1957, p. 245. 
27. JUAN PABLO IL, Redemptor hominis, n. 9 
28. Ps 78, 4. 
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La función cósmica del Hijo había sido ya expresada por San 
Pablo, que en Col 1, 14 habla de una doble relación de Cristo con el 
mundo, y por tanto de la unidad de Creación y Redención ”. 


San Ireneo de Lyon llega a decir que «como preexistía el salvador, 
convenía que se hiciera lo que iba a ser salvado» ”*. Afirma de este modo, 
contra los gnósticos, que la creación es el comienzo de la salvación, y que 
la recapitulación de todo en Cristo no es un hecho que pueda ser contra- 
puesto a la creación, sino que es precisamente su meta. 

San Gregorio Niseno escribe: «El establecimiento de la Iglesia es 
una re-creación del mundo. En la Iglesia hay un nuevo cielo, como dice 
el profeta (Ys 65, 17). Hay también un nuevo firmamento, que es —según 
nos dice S. Pablo— la fe en Cristo (1 Tim 3, 15). Se forma una nueva tie- 
rra, que bebe las lluvias que caen sobre ella. El hombre es creado de 
nuevo, porque en nuevo nacimiento de lo alto es renovado según la ima- 
gen de su Creador. Hay también una nueva luz...»*'. 

La liturgia de la Iglesia se hace eco con gran frecuencia de la unidad 
Creación-Redención. Pueden mencionarse, entre otros muchos textos, los 
siguientes: 

«Oh Dios, que admirablemente creaste al hombre y más admirable- 
mente aún le regeneraste...» (Ofertorio de la Misa en el Misal romano de 
San Pío V). 

«Te alabamos, Padre Santo/ porque eres grande/ porque hiciste todas 
las cosas con sabiduría y amor./ A imagen tuya creaste al hombre y le 
encomendaste el universo entero/ para que, sirviéndote sólo a ti, su Cre- 
ador/ dominara todo lo creado/ y, cuando por desobediencia perdió tu 
amistad,/ no lo abandonaste al poder de la muerte/ sino que, compade- 
cido, tendiste la mano a todos/ para que te encuentre el que te busca./ Rei- 
teraste, además, tu alianza a los hombres/ por los profetas los fuiste lle- 
vando con la esperanza de salvación/ y tanto amaste al mundo, Padre 
Santo/ que, al cumplirse la plenitud de los tiempos/ nos enviaste como 
salvador a tu único Hijo...» (Plegaria Eucarística IV). 

«Invoquemos a Dios, nuestro Padre, que maravillosamente creó el 
mundo, lo redimió de forma más admirable aún y no cesa de conservarlo 
con amor» (Domingo II, Preces de Vísperas). 

«Oh rey de las naciones, ven y salva al hombre que formaste del 
barro de la tierra» (Antífona al Magníficat en las Vísperas del 22 de 
diciembre). 


Deben establecerse, por lo tanto, tres afirmaciones teológicas cen- 
trales: 


29. San Pablo llama nueva creación a la Redención en Gal 6, 4; 2 Cor 5, 17 y Rom 6, 4. 
30. Adv. Haereses 1, 22, 3 
31. In Cam. 5, 10-16, 1049 B-1052 A. 
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a) La Redención no es un simple añadido a la Creación por parte de 
Dios, como si el pecado le hubiera sorprendido y alterado sus planes. 


La unidad del designio divino global sólo se respeta si el misterio 
de la Redención, revelado en la «plenitud del tiempo» (Gal 4, 4), se 
encuentra ya presente en el plan creador de Dios, de modo que con la 
creación, Dios apunta ya hacia la Redención. 


b) Si Creación y Redención no se conectan interiormente podría 
parecer que la Redención viene a ser como una descalificación de la 
Creación, como si Dios se corriglera a sí mismo. 


Una concepción meramente sucesiva de los dos misterios abre una 
fisura que ofrece cierta base a la idea gnóstica de una oposición entre 
actividad creadora y actividad redentora. La catástrofe del pecado 
habría herido de muerte a la Creación, y la Redención no podría enten- 
derse como una renovación o elevación del mundo creado, sino como 
la Creación de un mundo nuevo y distinto del primero. 


c) La Creación misma contiene aspectos salvíficos. El fin de la 
Creación no es sólo manifestar las perfecciones divinas. La actividad 
salvadora de Dios no comienza después de la caída original, de modo 
que lo ocurrido antes de ella no tenga sentido e intención salvíficos. 


Ya el más antiguo relato de la Creación (Gén 2, 4b-25) no busca 
desarrollar una cosmogonía sino mostrar que la obra creadora es el ini- 
cio de la relación salvífica de Dios con el pueblo elegido. 


La Creación es el primer acontecimiento salvífico. Lo indica la 
intención del autor del Pentateuco, que ha encabezado la historia de la 
Salvación, y en concreto la historia desde Abraham hasta la conquista 
de la tierra prometida, con el relato de la Creación. 


La Creación como acontecimiento salvífico primero alcanza su 
punto álgido o su culminación en la Alianza. El vínculo Creación- 
Redención ilumina importantes aspectos de la fe cristiana, tales como 
el misterio de la ordenación de la naturaleza a la gracia en el mundo y 
en el hombre, y la existencia de un único fin —sobrenatural— para la 
persona humana. 
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CAPÍTULO VIII 


EL ACTO DIVINO CREADOR. 
SUS PROPIEDADES Y CONSECUENCIAS 


La doctrina cristiana entiende el acto creador como 1) libre; 2) pro- 
ductor del mundo a partir de la nada (ex nihilo) y 3) realizado en el 
tiempo. 


1. LA CREACIÓN, ACTO LIBRE DE DIOS 


a) Las cosas creadas no derivan de Dios necesariamente, como, por 
ejemplo, el Hijo procede del Padre; ni emanan del ser divino como el 
rayo de luz deriva del sol o el manantial brota de la fuente. 


Nada hay fuera de Dios ni dentro de Él que le obligue a crear. La 
libertad del acto creativo es una consecuencia directa de la trascenden- 
cia divina y de la distinción radical entre Dios y el mundo. Dios no 
necesita del mundo para ser Dios, y el atributo de Creador no pertenece 
a la esencia de la divinidad, como pertenecen, por ejemplo, otros atri- 
butos entitativos (simplicidad, santidad, inmutabilidad, eternidad, bon- 
dad, etc.) y operativos (sabiduría, amor, justicia, etcétera). 


El mundo existe porque Dios quiere. Pudo no haberlo querido. 
Pudo haber querido este mundo u otro diferente. La creación es un don 
gracioso de Dios y una manifestación libre de su bondad y de su amor. 


«La omnipotencia es un poder de creación; pero también puede 
decirse que es un poder de no-creación, en cuanto que Dios puede sopor- 
tar la nada, de modo que Dios, absoluta plenitud vital, no necesita crear 
necesariamente, sino que puede permitir que siga subsistiendo la nada, 
de tal modo que cuando produce algo crea libremente. El concepto de 
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poder implica siempre el concepto de poder libre. El poder no es un 
signo de divinidad en el sentido de que Dios tendría que crear necesaria- 
mente para ser Dios. Dios es un ser absolutamente libre ante la nada y 
con esa libertad puede afirmar la nada o puede negarla: puede afirmarla 
en cuanto que la deja subsistir; puede negarla en cuanto que la suprime 
mediante la creación. Dios es muy dueño de dejarla subsistir o de suprl- 
mirla. Precisamente en esto consiste la omnipotencia verdaderamente 
divina, una omnipotencia a la que nada ni nadie puede inquietar».. 


b) La iglesia comienza a insistir de manera expresa en la libertad 
de Dios al crear con motivo de la controversia arriana en el siglo 1V. 
Cuando establece la diferencia entre el modo de proceder del Hijo y el 
modo de originarse el mundo, se refiere al Hijo con la fórmula engen- 
drado, no creado (genitum, non factum)?, para indicar que mientras la 
generación del Hijo por el Padre es una procesión eterna y necesaria, la 
producción del mundo es, en cambio, voluntaria y libre. 


El Concilio Vaticano I (1869-1870) afirma que Dios llevó a cabo la 
creación del mundo con «decisión absolutamente libre» (libérrimo con- 
silio)”. 

Estas declaraciones poseen una base firme en la Sagrada Escritura, 
que sugiere en todo momento la soberanía y libre iniciativa de Dios en 
el momento de producir el mundo y de crear al hombre. 


La creación como fruto de una decisión divina aparece ya en los 
textos bíblicos que narran los orígenes del mundo. Dios llama a las 
cosas a la existencia mediante su Palabra. «Dijo Dios: “Haya luz” y 
hubo luz» *. 


«El cielo —leemos— fue creado por la palabra de Yahvéh»”. El 
Salmo 104 describe poéticamente la separación de aguas y tierra: «A tu 
increpación (las aguas) huyeron y al sonido de tu voz se alejaron» (v. 
7). Dios «cuenta el número de las estrellas y llama a cada una por su 
nombre»”*. El libro de la Sabiduría afirma que Dios ha hecho todas las 
cosas con su Palabra (cfr. 9, 1). 


La deliberación descrita en Gén 1, 26, con motivo de la creación 
del ser humano, sugiere poderosamente una decisión divina personal, al 
margen de cualquier tipo de necesidad. 


. A. STAUDENMAIJER, Dogmatik, 1848, p. 120. Cit. M. SCHMAUS, 0p.cif., p. 95. 
. D. 86. 
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También el hecho de que Dios establezca libre y graciosamente su 
alianza con los hombres, parece señalar a la creación, que es presu- 
puesto de la alianza, como un acto divino libre. La total gratuidad con 
la que Dios actúa en la historia de la salvación, usando de misericordia 
hacia quienes desea (cfr. Rom 9), debe proyectarse también sobre la cre- 
ación del mundo. 


C) A lo largo de la historia del pensamiento filosófico y religioso se 
han aducido diversas razones que parecen recomendar la necesidad de 
la creación por parte de Dios. Dios, se dice, debe crear: 


1) para enriquecer su vida interna; 


1) para poder percibir conscientemente, como se percibe a sí 
mismo, cosas distintas de El, y aumentar de ese modo sus perfecciones; 


111) por impulso inevitable de su Bondad, dado que su naturaleza - 
feliz y buena le obliga moralmente a crear, para que otros seres puedan 
ser también felices. 


1v) Los representantes de la teología del proceso piensan que existe 
una relación directa entre la creación del mundo y la felicidad divina, 
de modo que, según ellos, es por medio de la creación como se hace 
más rica y honda la vida de Dios. Si Dios no crease el mundo, dicen, 
sería como responsable de un cierto empobrecimiento ontológico pro- 
pio. Estos autores parten de la idea de que existe una relación simétrica 
entre Dios y el mundo, de modo que Dios afecta al mundo, y la exis- 
tencia de éste afecta a Dios?. 


Desde una concepción deficiente de Dios, que no tiene en cuenta la 
absoluta perfección del Ser divino, algunos pensadores idealistas del 
siglo XIX habían defendido ya opiniones semejantes. 


El Concilio provincial de Colonia se refiere a ellos cuando afirma: 
«Dios no necesita del mundo ni para obtener en sí mayor perfección 
—Él es absolutamente perfecto y se basta a sí mismo— ni tampoco 
para aumentar su vida interna mediante el acto de la creación —esta 
vida está llena del conocimiento y amor de su propia infinita esencia». 

Añade el Concilio que «si se quiere hablar de una procedencia 
necesaria, puede decirse que ésta tiene lugar en la de las divinas Perso- 
nas, la cual no necesita ser perfeccionada mediante la creación externa, 
porque ella es de por sí completamente perfecta»*. 


En el fondo de estas concepciones, y de otras análogas con ciertos 
presupuestos panteístas, late la idea —que no es aplicable a la divini- 


7. Ctr. Charles HARTSHORNE, Man's Vision of God, N. York 1941, p. 163 ss. 
X. Mans, 42, X9-00). 
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dad— de que no existe ninguna situación de felicidad insuperable y 
perfecta. 


La tesis de que el despliegue de la conciencia divina exige poner el 
mundo en la existencia es propia de filosofías que identifican impro- 
piamente los procesos cognoscitivos humanos con el modo de conocer 
de Dios. Debe afirmarse que Dios conocía la posibilidad del mundo en 
su propia esencia y no necesita percibir cosas distintas de El para lograr 
su perfección. La existencia de objetos externos a la conciencia subje- 
tiva sólo es necesaria para el desarrollo y plenitud de esta conciencia en 
el caso del hombre. 


Se ha dicho que «como la existencia de algún mundo es mejor que 
la no-existencia de ninguno (puesto que el no-ser carece de valor), sería 
un error y una locura que Dios no crease; Dios no comete errores ni 
hace locuras»?. A partir del principio de que «el bien es difusivo por su 
propia naturaleza» (bonum est diffusivum sul), se afirma también que 
encierra pleno sentido que, por la sobreabundancia de su amor, Dios 
deba necesariamente crear el universo '”, pues lo que es motivado por 
infinito amor ocurrirá necesariamente y a la vez libremente. 


Estas opiniones parecen sugerir que Dios tiene una cierta «obliga- 
ción moral» de crear el mundo, aunque no es posible determinar en este 
caso el sentido preciso de esa obligación, ya sea hacia Sí mismo o hacia 
otros seres. Se incurre sobre todo en la aporía de declarar el acto crea- 
dor como una decisión libre y a la vez no-libre por parte de Dios. 


Dios quiere desde luego expresar su Bondad, por la misma diná- 
mica y plenitud de su Ser, pero no quiere necesariamente las cosas que 
decide crear por su Bondad". 


«Que este Dios, sin necesidad de nosotros, nos haya querido traer 
a la existencia, nos coloca frente al misterio de su amor. Nuestra con- 
tingencia y la del mundo, supuesta la libertad de la creación, es abso- 
luta. Pero esta absoluta contingencia no aparece como algo absurdo, 
según sucede en ciertas corrientes del existencialismo. El hombre sabe 
que no está de más en el mundo; que no es un ser superfluo y sin sen- 
tido, puesto que la razón suficiente de su existencia se encuentra en el 
amor infinito que libremente quiere que exista» '?. 


9. Ch. HARTSHORNE, Creative synthesis, Lasalle, 1970, p. 264. 

10. Cfr. J. DONCEEL, The Searching Mind, Notre Dame, 1979, p. 146. Ver crítica detallada 
en R. CREEL, Divine Impassibility, Cambridge, 1986, pp. 162-163, 

11. La teología expuesta por J. MOLTMANN en Dios en la creación (Salamanca 1987) se aleja 
de estos planteamientos. El autor sostiene que la relación entre Dios y el mundo posee un carác- 
ter recíproco. El centro de su pensamiento no es ya la distinción Dios-mundo. El ser divino nece- 
sita del universo y la autocomunicación de su bondad no es un acto libre. El marco de las ideas 
de Moltmann es semejante al de una teogonía. 

12. M. FLick-Z. ALSZEGHY, Los Comienzos de la Salvación, p. 103. 
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d) Si Dios actúa libremente al crear el mundo, no puede sostenerse 
la teoría del llamado optimismo absoluto. Propuesta por G. Leibniz a 
finales del siglo XVII y diseñada ya antes en sus líneas generales por 
Pedro Abelardo (s. XII), esta teoría defiende que la bondad y sabiduría 
divinas exigen del Creador la creación del mejor mundo posible. Leib- 
niz parte del presupuesto de que Dios tiene que realizar en la creación 
del mundo todas las posibilidades Óptimas que se le ofrecen, y debe por 
tanto dar lo mejor que pueda dar. 


Este argumento aplica a Dios consideraciones que sólo son verdad 
en el hombre. La criatura humana, sujeta por naturaleza a incesante 
cambio y perfeccionamiento, prefiere siempre lo mejor a lo menos bue- 
no, porque cuanto mejor sea una cosa, en mayor grado contribuirá a su 
perfección. Pero Dios no puede experimentar perfeccionamiento algu- 
no, y además no necesita optimizar su obra creadora según supuestos 
criterios de perfección. 


La idea del mundo mejor posible implica, de otro lado, una contra- 
dicción, porque siendo un mundo finito, siempre podría haber uno más 
perfecto. 


Escribe John H. Newman: «El entero orbe no llega en muchos aspec- 
tos a la perfección que podría tener. Parece marcado por la imperfección. 
Todo es magnífico en su especie, pues Dios no hace las cosas de otro 
modo, pero se nos antoja pensar que el Señor podría haber derramado su 
gloria e infundido su gracia en el mundo de modo mucho más pleno. 


»¿Por qué no se rodeó de inteligencias espirituales y animó todo 
átomo con un alma? ¿Por qué no se fabricó un trono y un templo de 
criaturas angélicas, que le alabaran a la vez que le servían? Conftad a la 
mente e imagimación humanas la tarea de diseñar un mundo y veréis 
cómo os somete un proyecto más espléndido que la obra querida y rea- 
lizada de hecho por Dios Todopoderoso y Omnisciente. Ambicioso 
arquitecto sería el hombre si se le hubiera llamado a construir la morada 
del Señor de todas las cosas, pues habría escogido los colores más bri- 
llantes, los materiales más ricos y las líneas más perfectas» '*. 


Debe hablarse, sin embargo, de un optimismo relativo respecto al 
mundo creado por Dios. Es decir, el universo es una obra divina y en su 
realización corresponde perfectamente a lo que Dios ha querido hacer. 
Dios no ha tenido que superar obstáculos ni que afrontar riesgos al pro- 
ducir el mundo tal como lo ha deseado. La idea ejemplar divina ha sido 
llevada a cabo magistralmente, y el mundo exhibe exactamente el grado 
de perfección que Dios ha querido comunicarle. Puede decirse que, 


13. Discuesos sobre la Fe, Madrid, 1981, pp. 271-272. 
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teniendo en cuenta los designios y planes divinos, este mundo es el 
mejor mundo posible, y que Dios ha ordenado las criaturas del modo 
más adecuado a su naturaleza y a su fin. 


Decir que, según los planes divinos, el universo es una Obra exce- 
lente de Dios significa afirmar que las cosas creadas tienen un sentido, 
tanto en su individualidad como en su conjunto. El hecho de que la 
libertad divina persiga un fin bueno recomienda poderosamente una 
visión optimista y positiva del mundo y del hombre, que es propia del 
Cristianismo. El mundo no es una deriva que se dirige hacia la destruc- 
ción ni la existencia humana está pensada para la tragedia. 


Estas consideraciones se apoyan en el hecho de que el mundo 
salido de las manos divinas es bueno, como afirma el libro del Génesis: 
“Vió Dios ser muy bueno cuanto había creado” **. 


e) La libertad de Dios al crear lleva consigo la idea de que existe 
en la mente divina un modelo o causa ejemplar de la creación. El libro 
de los Proverbios lo sugiere cuando habla de la Sabiduría creadora con 
las siguientes palabras: «Desde la eternidad fui moldeada, desde el 
principio, antes que la tierra. Cuando no existían los abismos fui engen- 
drada, cuando no había fuentes cargadas de agua. Antes que los mon- 
tes fuesen asentados, antes que las colinas, fui engendrada. No había 
hecho aún la tierra ni los campos, ni el polvo primordial del orbe. 
Cuando asentó los cielos, allí estaba yo, cuando trazó un círculo sobre 
la faz del abismo, cuando arriba condensó las nubes, cuando afianzó las 
fuentes del abismo, cuando al mar dio su precepto para que las aguas 
no rebasaran su orilla, cuando asentó los cimientos de la tierra, yo 
estaba allí, como arquitecto» ”. 


El texto indica con suficiente claridad que el pensamiento de Dios 
determinó la configuración de su obra creadora, igual que el pensa- 
miento de un artesano o de un artífice humano influye en la de ellos. 


Que la creación se lleva a cabo por Dios conforme a una delibera- 
ción, un propósito, una intención y un modelo viene sugerido por unas 
palabras del Concilio Vaticano 1 ya mencionadas. Dice el Concilio: 
«Dios, para manifestar su perfección mediante los bienes que derrama 
en las criaturas, creó de la nada con decisión (o designio) absoluta- 
mente libre tanto la criatura espiritual como la material» ”'. 


El designio o plan creador se contiene en las ideas divinas eternas, 
que son por lo tanto la causa ejemplar de la creación. La causa ejemplar 


14. 1, 31. El Concilio de Florencia enseña: «Toda naturaleza, en cuanto naturaleza, es 
buena». D. 706. 

15. 8, 23-30. 

16. D. 1783. 
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se incluye dentro de la causa eficiente, dado que es la forma o idea 
según la cual se produce una cosa. Es en efecto la idea o arquetipo que 
el agente tiene en cuenta para hacer su obra. No es un modelo externo 
sino interior. 


La doctrina cristiana de las ideas divinas como modelo de la crea- 
ción tiene algunos precedentes en la filosofía de Platón y de Aristóte- 
les, que han servido a los teólogos de la Iglesia para formular su propia 
visión. Platón habla de las ¿deas como realidades objetivas, inmutables 
y perfectas, que son además los arquetipos de los objetos que compo- 
nen la realidad visible. Estos arquetipos son situados por autores plató- 
nicos posteriores (platonismo medio de los siglos 1 y II) en el logos del 
que habla Filón, que es considerado el lugar de las ideas. 


San Agustín es probablemente el primero que pone estas concep- 
ciones al servicio de la teología cristiana al colocarlas en la mente 
divina (Logos) y verlas como modelos de las cosas creadas. «Hay cier- 
tas ideas y formas arquetípicas que se contienen en la inteligencia 
divina, y de acuerdo con ellas se ha formado todo lo que puede nacer y 
morir» '”. 


Santo Tomás de Aquino refuerza esta construcción mediante la 
noción aristotélica de causas ejemplares, que identifica además con la 
esencia divina. Dice Tomás: «Todo agente obra por un fin, y un agente 
libre “como Dios Creador” no puede apuntar a un fin sin una idea pre- 
via de ese fin y de los seres que va a preparar para realizarlo» *. 


Dado que el Padre eterno ve el carácter imitable de su esencia 
divina en el fecundo conocimiento mediante el que engendra al Hijo, 
las ideas eternas encuentran su exposición sintética en el Hijo en cuanto 
Logos divino. El Logos es entonces como el pensamiento artístico y 
creador de Dios, y las ideas contenidas en El son como un puente entre 
el ser infinito y las cosas finitas. 


El hecho de que Dios sea la causa ejemplar de la creación nos per- 
mite hablar de una relativa semejanza entre el Creador y las criaturas. 
Podemos entonces conocer a Dios por medio de lo que ha creado, y pre- 
dicar en grado máximo del Ser divino las perfecciones que advertimos 
en las criaturas. 


La unidad de las ideas en la mente de Dios implica también que el 
entero mundo creado constituye un cosmos, es decir, una totalidad de 
seres que responde a un plan de conjunto. Es un cosmos que se halla 
penetrado de racionalidad y sentido, porque Dios no actúa de modo 


17. De diversis quaestionibus, 46, 2; PL. 40, 30. 
E o O je a 
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arbitrario o extravagante. Dios no incurre, por así decirlo, en excesos 
voluntaristas ni en un actualismo imprevisible, que pondría en peligro 
la autonomía relativa de los seres creados. 


Las criaturas todas muestran una consistencia querida y garanti- 
zada por su Creador, así como una dignidad que las hace acreedoras al 
respeto que inspira todo lo que no ha sido hecho por el hombre y mani- 
fiesta, por lo tanto, cierto carácter misterioso. 


2. EL MUNDO ES PRODUCIDO POR DIOS A PARTIR DE LA NADA (EX NIHILO) 


a) La creación ex nihilo no es una afirmación completamente dis- 
tinta a la libertad creadora de Dios. Ambas se encuentran profunda- 
mente relacionadas. Creación de la nada quiere decir que, en su acción 
creadora libre, Dios no está condicionado por nada ajeno a Él, es decir, 
por ningún presupuesto que limite su plena libertad. La omnipotencia y 
el amor divinos se expresan tanto en el hecho de crear libremente como 
en el hecho de crear a partir de la nada. 


No existe por lo tanto ninguna cosa que sea independiente de Dios 
o que pueda confundirse con Él. La libertad de Dios excluye todo 
monismo. La creación mediante la Palabra excluye todo emanatismo y 
cualquier resistencia por parte de lo creado. La creación de la nada 
excluye finalmente todo dualismo, pues la totalidad de lo que existe ha 
salido de las manos divinas. 


La creación a partir de la nada es un misterio de la fe. No tenemos 
de él la más ligera información empírica, y presenta también notables 
dificultades para la imaginación. «El hombre no sólo no es capaz de 
crear de la nada, sino que tampoco logra imaginárselo. Cuando piensa 
o habla sobre la creación tiene que servirse de imágenes, símbolos y 
metáforas. Este lenguaje no acierta a dar una idea plena del misterio de 
la creación, aunque puede llevarnos hasta sus umbrales» '” 


La creatividad humana posee aspectos comparables a la divina y 
puede arrojar alguna luz tenue sobre la creación, porque arranca direc- 
tamente de las capacidades del sujeto. Pero se diferencia de la acción 
divina creadora porque es una creatividad finita, y sobre todo porque 
las representaciones de la imaginación que la hacen posible derivan 
necesariamente de las mediaciones del mundo, que es el espacio natu- 
ral del sujeto creador. Sin mundo circundante no habría creatividad 
humana. 


19. Cfr. J. TISCHNER, 1i mistero della Creazione, Nuovo Areopago n. 23, 1987, p. 144. 
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b) El hecho de la creación del mundo a partir de la nada se recoge 
en la Biblia de modo implícito y explícito, si bien algunos textos admi- 
ten varios sentidos y no siempre resultan de fácil interpretación. 


1) El Antiguo Testamento describe a Dios como dueño de todo lo 
que existe y habla de Él como Señor único que ejercita su poder en 
todos los rincones del universo, tanto en el orden físico como en el 
orden espiritual y moral. Es una concepción absoluta de la soberanía 
divina que proporciona el marco adecuado para poder afirmar la crea- 
ción ex nihilo. Leemos en el libro de Ester: «Yahvéh, rey omnipotente, 
en cuyo poder se hallan todas las cosas, a quien nada podrá oponerse si 
decides salvar a Israel: Tú, que has hecho el cielo y la tierra y todas las 
maravillas que hay bajo los cielos, tú eres dueño de todo, y nada hay 
que pueda resistirte» ?. 


El libro de la Sabiduría afirma: «Todo el mundo es delante de Ti 
como un grano de arena en la balanza y como una gota del rocío de la 
mañana que cae sobre la tierra. Amas todo cuanto existe y nada aborre- 
ces de lo que has hecho, pues nada hiciste por odio. ¿Cómo podrían sub- 
sistir las cosas si tú no quisieras, o cómo podrían conservarse sin t1?»” 


Un vivo sentido religioso late en estas expresiones, que, en un 
marco de piedad y devoción hacia Dios Creador, sugieren la idea de que 
todo lo que existe ha sido producido radicalmente por el poder y el 
amor divinos. 


11) El versículo inicial del Génesis declara solemnemente que «en 
el principio hizo Dios el cielo y la tierra», y a continuación se describe 
la obra creadora divina como la imposición de un orden en un caos, 
para lo cual Dios procede mediante una serie de divisiones (luz y tinie- 
blas; aguas superiores e inferiores; tierras y mares). 


El texto no habla de la creación ex nihilo. Esta expresión aparecerá, 
mucho más tarde, en el libro segundo de los Macabeos. Pero al descri- 
bir la creación del mundo como una obra realizada por la Palabra de 
Dios, el capítulo primero del Génesis apunta ya hacia la creación a par- 
tir de la nada. 


De entre las formas posibles de presentar la creación (nacimiento, 
combate, derivación, obra artesana, pronunciamiento oral) el hagió- 
grafo ha elegido la producción mediante la Palabra, que proporciona 
una idea cabal de la inexistencia de elementos preexistentes. 


«Dijo Dios». El texto sagrado usa una forma muy apropiada para 
expresar la creación de la nada. El mandato divino para que un ser pro- 


20. 13, 9-11; Cfr. 1dt 16, 16-17; Ps 89, 9-13, 
Z1. 11, 23-26, 
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duzca algo nuevo («haga brotar la tierra hierba verde», Gén 1, 11) es muy 
distinto al mandato con el que Dios produce algo directamente por sí 
mismo: «hágase la luz, y hubo Juz»?. En este segundo caso, Dios se di- 
rige inmediatamente a las criaturas que son producidas, y no existe nada 
anterior que haga pensar en la trasformación de una materia previa”. 


Estas consideraciones se refuerzan por el uso del verbo hebreo 
bará, que suele reservarse en la Biblia para hablar de una actividad 
extraordinaria de Dios. Yahvéh es siempre el sujeto de bara, que nunca 
se dice de seres humanos ni de otros seres divinos. Este verbo nunca se 
usa con preposición o con un acusativo que se refiera al material del 
que procedería lo que se crea”. 


Aunque debe procederse con cautela y no precipitarse a identificar 
sin más bará con la expresión crear de la nada, está justificado hablar 
de una afinidad entre ambas ideas ”. 


111) El pasaje de la Biblia que describe explícitamente la creación 
como producida ex nihilo es 2 Mac 7, 28. El libro segundo de los Maca- 
beos data del siglo segundo a.C, y está redactado en lengua griega. 
Durante la cruel persecución del rey Antíoco Epifanes (año 168 a.C.) 
una madre judía exhorta a sus hijos a permanecer fieles a la Ley y a no 
temer el martirio con el que el rey les amenaza. Dice la mujer al hijo 
más joven: «Ruégote, hijo, que mires al cielo y a la tierra, y veas cuanto 
hay en ellos, y comprendas que de la nada lo hizo todo Dios». 


En el texto griego se lee «Ouk ex ontón epoíésen autá o theos» (no 
a partir de alguna cosa), que la Vulgata traduce por ex nihilo. La Neo- 
vulgata ha optado por la expresión equivalente, más literal, non ex his, 
quae erant. 


c) Los autores patrísticos más destacados de los tres primeros siglos 
hablan expresamente de la creatio ex nihilo. Encontramos esta afirma- 
ción en Hermas (Pastor, 26), Taciano (Discurso a los griegos, 5-6), Ire- 
neo de Lyon (Adversus haereses 1, 22, 1 y 4, 20, 2), Teófilo de Antio- 
quía (A Autólico, 1, 7-8; 2, 4) y Tertuliano (Apologeticum, 48, 7). La 
creación de la nada les permite afirmar, entre otras cosas, la existencia 
de un Dios personal dotado de una voluntad todopoderosa, y oponerse 
así al racionalismo filosófico y a la mitología de los gnósticos. 


La expresión creatio ex nihilo adopta en los autores cristianos men- 
cionados (Hermas podría ser una excepción) una carga y un sentido 


22. Genl, 3. 

23. Cfr. M. FLICK-Z. ALSZEGHY, Los comienzos de la Salvación, p. 47. 

24, Cfr. C. WESTERMANN, Génesis 1-11, 1984, p. 98. 

25. Cfr. P. HUMBERT, Emploi et portée du verbe bara (créer) dans l'Ancien Testament, 
Theol. Zeits. 3 (1947), pp. 401-421. 


12m 


EL ACTO DIVINO CREADOR. SUS PROPIEDADES Y CONSECUENCIAS 


metafísicos, como fórmula alternativa deliberada a las concepciones 
griegas de una materia eterna. 


d) La fórmula ex nihilo aparece tardíamente en textos dogmáticos 
del magisterio eclesiástico. La encontramos por primera vez en la con- 
fesión de fe dictada a los valdenses en 1208 y sobre todo en el decreto 
Firmiter del Concilio cuarto de Letrán (1215). «Confesamos, dice, un 
solo principio de todo lo que existe, Creador de todas las cosas, visibles 
e invisibles, que, por su poder omnipotente y desde el principio del 
tiempo, creó a la vez de la nada tanto la criatura espiritual como la cor- 
poral, es decir, los ángeles y el mundo terrestre» ”, 


La fórmula reaparece en el Decreto para los jacobitas, del Concilio 
de Florencia (1441), y en la constitución dogmática Del Filius, del Con- 
cilio Vaticano 1 (1970)”. 


El Concilio Vaticano HH no hace mención de la creación ex nihilo, 
pero evoca en diversas ocasiones la creación por la Palabra y la creatio 
continua, que implican la primera *. 


e) Creación de la nada significa que la criatura es producida por 
Dios en su totalidad, es decir, sin materia preexistente: «non de Deo et 
non ex materia». Se produce el ser en cuanto ser. Resulta difícil a la 
mente humana hacerse cargo de esta realidad, porque le faltan puntos 
de apoyo o representaciones expresivas de la noción en su sentido cris- 
tiano. 


La creación se realiza instantáneamente y sin movimiento, porque 
no es un devenir. Por falta de otros modos mejores de decir, usamos el 
lenguaje de la mutación, y afirmamos que Dios crea a partir de (la 
nada), como si la creación fuera el paso de una cosa a otra. Queremos 
decir que la creación implica que ahora hay ser donde antes no lo había. 
El acto creativo determina, como ya sabemos, una radical dependencia 
de la criatura respecto del Creador, y excluye toda reciprocidad, ten- 
sión, simetría o bipolaridad entre ambos. Crear el mundo no supone 
para Dios ninguna autolimitación. 


Prescinden de la creación de la nada algunos teólogos contemporá- 
neos que interpretan la expresión de modo simbólico y sostienen que la 
creatividad divina es idéntica a la humana, o que la creación tiene lugar 
continuamente aquí y ahora, o que significa el poder del lenguaje 
humano que vence la nada y conquista la realidad ?. 


26. D. 428. 

27. 1. 1333 y 3002. 

28. Cr. Det Verburn, m. 3: Gaudiuun et Spes, an. 36 y 57. 

29. Cr. Don Cuerrre, Creation out of Nothing, London, 1990. 
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f) La creación es una noción religiosa y metafísica, de la que no se 
puede tener experiencia común. No es por lo tanto demostrable según 
los métodos de la ciencia física, sean matemáticos o empíricos. 


Hay científicos que tratan actualmente de estudiar la creación del 
universo mediante las leyes de la física, y de ver más allá del primer 
instante de la creación. Es una tarea tan ambiciosa como imposible, 
porque parte en realidad del postulado de que ha existido un nacimiento 
espontáneo o una autocreación del mundo, por emergencia de lo que 
llaman nada. 


Esta nada de la que hablan los físicos aplicados a esta empresa no 
es la nada de la doctrina cristiana, sino el vacío estudiado por la física. 
El postulado mencionado más arriba es en definitiva una idea que no 
puede ser conectada con experimentos reales o posibles. De otra parte, 
se atribuye a las teorías físicas sobre el espacio, el tiempo, la materia y 
el vacío un sentido filosófico que no poseen. 


Todo lo más que podría probarse sería algo relacionado con el or1- 
gen del universo, pero de ningún modo la creación. Obras recientes en 
torno a la cosmología que acepta el Big Bang (gran explosión de un 
concentrado increíblemente denso de materia primitiva que habría 
desencadenado la formación del mundo) se apoyan en la física de par- 
tículas con el fin de explicar el mismo Big Bang. Algunos científicos 
piensan que el efecto túnel de la cosmología cuántica puede dar razón 
de la emergencia de partículas subatómicas a partir de un vacío, y sumi- 
nistraría una explicación coherente de la creación del universo a partir 
de la nada. No tienen en cuenta la diferencia entre creación y cambio, 
y el hecho de que la creación es una noción teológica, que se halla más 
allá de la ciencia empírica *. 


g) Dios es el único Creador de todo lo existente y ha producido el 
universo sin intermediarios. Es decir, sólo Dios posee capacidad crea- 
dora, y esta capacidad es incomunicable a las criaturas. 


La definición del Concilio cuarto de Letrán que afirma «un único 
principio de todas las cosas» debe interpretarse como negadora de cual- 
quier colaboración de las criaturas en la obra creadora. Los teólogos 
cristianos habían percibido desde mucho antes esta verdad, y puede 
decirse que San Cirilio de Alejandría (+ 444) expresa un sentir unánime 
cuando escribe: «Repugna a la gloria divina pensar que algún otro ser 
pueda crear y llamar a la existencia las cosas que no existían»”'. 


30. Cfr. W.E. CARROLL, Big Bang Cosmolog y, Quantum Tunneling from Nothing, and Cre- 
ation, Laval Theologique et Philosophique 44 (1988), pp. 39-75, 
31. Contra Tulianum 2; PG 76, 596. 
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La exclusividad divina en el crear se opone al dualismo, que afirma 
la existencia de un principio malo que habría producido la materia. Se 
opone también a las ideas griegas de intermediarios de la creación, o 
seres demiúrgicos que reciben del Dios Altísimo el encargo y el poder 
de crear el mundo. También en algunas corrientes del pensamiento 
judío existen ángeles con capacidad creativa. 


Que Dios es Creador único y directo de todo lo que existe se des- 
prende de la concepción bíblica de Dios, que crea con la fuerza de su 
Palabra, sin encontrar resistencia alguna en una materia que se le 
oponga o en unos seres con los que haya de contar. 


El poder que es necesario para sacar el ser de la nada exige una 
potencia divina infinita, que, por definición, no puede ser comunicada 
a ninguna criatura ”. 


Algunos autores han sostenido que Dios puede comunicar su poder 
creador a criaturas, que en ese caso serían creadoras como causas Ins- 
trumentales y no como causa principal. Pero esa comunicación no es 
posible, porque la causa segunda instrumental no participa en la acción 
de la causa superior O primera sino en cuanto que, por una capacidad 
propia, obra preparatoria o dispositivamente en la producción del efecto 
de la causa superior. 

Por tanto, ninguna causa puede obrar dispositiva o instrumental- 
mente en la producción del ser en general, ya que en la creación no se 
presupone materia alguna que pueda prepararse por la acción del agente 
instrumental. 


Las llamadas causas segundas pueden dar el ser a otras criaturas, 
pero siempre lo hacen bajo la acción de la causa primera, es decir, de 
Dios, y subordinadas a Él. Así por ejemplo, los padres dan el ser a los 
hijos, pero no pueden llamarse creadores. La operación que origina el 
ser del hijo no es una creación, sino una generación. 


h) La conservación del mundo por Dios Creador es un aspecto 
importante del misterio de la creación. S1 la creación proclama la dis- 
tinción absoluta entre Dios y el mundo, puede decirse que la conserva- 
ción los aproxima, porque el Creador no es indiferente hacia su obra ni 
se olvida de ella. El mundo existe no sólo porque ha sido creado por 
Dios, sino también porque Dios lo conserva y mantiene en el ser. 


El hecho de ser criatura no se refiere únicamente a ser originado 
sino también a la más honda estructura de ese ser, que debido a su con- 
tingencia, requiere una continua asistencia divina para existir. «Nece- 


32. Cr. S. PH., 1,45, $, 
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sariamente se ha de decir, a la luz de la fe y de la razón, que las criatu- 
ras son conservadas en la existencia por Dios» *. 


La Sagrada Escritura sugiere la conservación divina del universo 
con expresiones a las que no debe atribuirse un sentido puramente sim- 
bólico, aunque no sea lícito ver en ellas el mismo significado que les 
dará más tarde una teología formalizada. 


«Les retiras el aliento y expiran y vuelven a ser polvo. Envías tu 
aliento, y los creas, y repueblas la faz de la tierra» Y. «¿Cómo subsisti- 
rían las cosas, si tú no lo hubieras querido? ¿Cómo conservarían su 
existencia, si tú no las hubieras llamado?» *. Un camino lineal lleva 
desde estas y otras afirmaciones bíblicas parecidas hasta la doctrina de 
la conservación del mundo por el Creador tal como la ha formulado la 
teología posterior. 


San Atanasio de Alejandría escribe: «Viendo que por ella misma 
toda naturaleza creada se desvanece y se disuelve, y con el fin de evi- 
tarlo, para que el universo no vuelva a la nada fal no-ser), después de 
haber creado todo mediante su Verbo y haber dado el ser a la creación, 
Dios no la ha abandonado a las fluctuaciones e impulsos de su natura- 
leza, que podrían destruirla; sino que en su Bondad y por su Verbo, que 
es también Dios, Él gobierna y mantiene la creación, de modo que la 
criatura sea capaz de subsistir estable y sólidamente» * 


San Gregorio Magno dice que «de tal modo depende de Dios el ser 
de las criaturas todas que ni por un solo instante podrían subsistir, y 
volverían a la nada, si no fueran conservadas en el ser por la acción y 
la fuerza divina» ”. 


Se compara a veces la acción creadora de Dios a la del sol que ilu- 
mina el aire. Del mismo modo que son necesarias la permanencia y 
continuidad de la acción solar para que la iluminación del aire no se 
extinga, así es necesaria la conservación del ser de la criatura para que 
no recaiga en la nada. No se trata de una simple metáfora. Es una con- 
secuencia de que la criatura no tenga el ser por sí misma sino por par- 
ticipación del Ser de Dios. La criatura no se basta a sí misma para man- 
tenerse en la realidad. 


La conservación significa que Dios no revoca su Palabra creadora, 
y que la operación divina comenzada por la creación no cesa de hacer 
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su efecto positivo. El amor de Dios no le permite, por así decirlo, ani- 
quilar el mundo, dejándolo caer en la nada *. 


La conservación es por tanto una creatio continua y un influjo 
directo y positivo del Creador”. 


Las concepciones deístas, surgidas principalmente en el siglo 
XVIII, consideran que Dios Creador no se ocupa del mundo que ha cre- 
ado, y que, una vez producidas, todas las criaturas son abandonadas a 
su sino”. 


1) El orden del universo lleva consigo por parte de Dios no sólo la 
conservación de la diversidad de los seres creados, sino también la 
moción de esos seres”. Se trata de una enseñanza que no pertenece 
como definida a la fe católica, pero que resulta plenamente coherente 
con las convicciones creyentes acerca de la acción creadora y su 
alcance. 


La Sagrada Escritura nos proporciona múltiples apoyos para afir- 
mar esta noción o concurso divino en la operación de las criaturas. 
«Yahvéh, tú nos pondrás a salvo, que también llevas a cabo todas nues- 
tras obras», dice el profeta Isaías ?. San Pablo insiste en el mismo pen- 
samiento cuando escribe que Dios «obra todo en todos» * y que opera 
en nosotros «el querer y el hacer, como bien le parece» *. San Juan 
acude a la alegoría de la vid y los sarmientos, para expresar el hecho de 
que Dios mueve al ser humano desde sus mismas raíces *. 


El Antiguo Testamento suele atribuir a la causalidad divina todos 
los efectos físicos y espirituales que tienen lugar en nuestro mundo. 
Dios causa la operación de los elementos naturales y la actividad coti- 
diana de colectividades e individuos. Produce la vida y la muerte, el 
bienestar y la ruina temporal, cuando ésta se produce. Dios causa asi- 
mismo la conversión o el endurecimiento de los corazones. 


Debe afirmarse que estas observaciones bíblicas encierran una gran 
verdad, pero no deben interpretarse de modo absolutamente literal. El 
pensamiento de la Sagrada Escritura es muy neto y contundente a la 


38. Cfr. JF. Ross, Aquinas on Annihilation, Studies in Medieval Philosophy, Ed. by J.F. 
WIPPEL, Washington, 1987, pp. 177 ss. 

39. Cfr. S. Th., 1, 104, 1; Catecismo Romano 1, 1, 21. 

40. En el Catecismo de la Iglesia Católica leemos: «Realizada la creación, Dios no aban- 
dona su criatura a ella misma. No sólo le da el ser y el existir, sino que la mantiene a cada ins- 
tante en el ser, le da el obrar y la lleva a su término», n. 301, 

41. Cfr. S. Th., 103, 4. 

42. 26, 12. 

43. 1 ¡Cor 12.6: 

44. Phil 2, 13. 

45. Cir. 15, 1) ss. 
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hora de enseñar que la causalidad divina lo abarca todo. Pero esta idea 
tan importante se expresa de modo que podría parecer a veces que las 
criaturas carecen de causalidad propia y que sus acciones son una apa- 
riencia. 


Es Dios quien hace posible la causalidad de todos los seres crea- 
dos, pero estos actúan también por sí mismos y según la capacidad cau- 
sal que les corresponde. La causalidad divina es el fundamento último 
de la causalidad creada, pero no la anula ni interfiere con ella. Dios 
actúa en su plano, que es trascendental o primero. Las criaturas actúan 
en el suyo, que es predicamental (categorial) o segundo. Son planos 
situados a diferente nivel, y puede decirse que el efecto producido es 
todo de Dios y todo de la criatura. 


«La divina Providencia —leemos en el Catecismo Romano— no 
solamente conserva y gobierna las cosas que existen, sino que también 
impele, con íntima eficacia, al movimiento y a la acción a todo cuanto 
en el mundo es capaz de moverse y obrar, no destruyendo sino posibi- 
litando la actividad de las causas segundas» *. 


Los autores tomistas suelen explicar la necesidad del concurso 
divino mediante dos razones: 1) todo ser no divino se relaciona con Dios 
como un ser participado respecto al ser por esencia; es decir, se halla en 
una relación esencial, íntima e inmediata con el Ser de Dios, que es 
entonces el motor principal de la criatura. 


11) El influjo divino es necesario para que el ser creado pase de la 
potencia al acto, y para que un ser creado pueda mover a otro. 


Esta explicación significa que Dios no causa el mal o la acción 
imperfecta. Dios causa la acción que, por defecto natural o moral, es el 
soporte del mal. 


El hombre es también movido por Dios en sus decisiones libres”, 
porque Dios mueve a cada criatura según su naturaleza. El hombre es 
siempre responsable de sus acciones. Las amonestaciones, advertencias 
y consejos que Dios expresa en la Biblia mediante los profetas presu- 
ponen la libertad y la responsabilidad humanas. 


«Mediante su intervención en la actividad de la criatura, Dios no se 
hace responsable del pecado de las criaturas. En toda acción pecami- 
nosa hay que distinguir el obrar en cuanto tal, el ser del obrar, el conte- 
nido ontológico del obrar y la falta del bien en tal obrar. En cuanto que 
el obrar es un ser, en cuanto que tiene un contenido ontológico, Dios es 
su principal agente. La criatura, al contrario, es responsable de que ese 


46. I, 1, 22. Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 302-304, 
47. «Liberum arbitrium a Deo motum et excitatum». Concilio de Trento, D. 798. 
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obrar vaya afectado de una falta de bien, de una falta cualitativa, oca- 
sionada por una defectuosa orientación de la actitud, por una orienta- 
ción que no conduce al hombre hacia Dios, sino que le aparta de Él. 
Dios permite que surja tal falta, sin ser Él quien la produce» *. 


El movimiento interior libre del ser humano no resulta alterado, y 
Dios, al mover la voluntad, no ejerce sobre ella coacción alguna, por- 
que la mueve según la inclinación (al bien) que le es propia. 


La Liturgia de la Iglesia refleja estos principios en la conocida ora- 
ción que dice: «Te pedimos, Señor, que con tu inspiración pongas en 
marcha nuestras acciones y con tu ayuda las continúes, para que todas 
nuestras acciones y Operaciones sean iniciadas por ti, y después de 
haberlas iniciado las lleves a término». 


Puede decirse que, en último término, el concurso divino a la 
moción de los seres es una consecuencia del Amor. Lo expresa Dante en 
los versos que concluyen la Divina Comedia, cuando se ve ante el trono 
de la Trinidad. «A la alta fantasía —dice— le faltaron aquí fuerzas. Pero 
ya giraban mi deseo y mi voluntad como rueda que es igualmente 
movida por el mismo Amor que mueve el sol y las demás estrellas»*. 


3. EL MUNDO HA SIDO CREADO EN EL TIEMPO 


a) Afirmar la creación en el tiempo significa que ha tenido un prin- 
cipio y no existe desde la eternidad. Se trata de una verdad de fe, defi- 
nida en el Concilio cuarto de Letrán, donde se enseña que Dios creó a 
las criaturas «desde el principio del tiempo» (ab initio temporis)”. 


El Concilio Vaticano I recoge las mismas palabras del Lateranen- 
se IV”, pero no como un simple eco de éste. La situación cultural y 
filosófica era muy diferente a la del siglo XII, y el Vaticano I se pro- 
puso combatir el panteísmo y sistemas afines. Para conseguirlo, no se 
limitó a repudiar esos errores, sino que formuló la doctrina completa 
acerca de la Creación. 


La existencia del mundo desde la eternidad no repugna a la razón 
humana, en un nivel puramente especulativo, aunque no puedan adu- 
cirse argumentos concluyentes a favor de esa tesis. Se dice que Dios 
podría haber creado el mundo ab aeterno y ser al mismo tiempo su 
Señor omnipotente, y se acude para ilustrarlo al ejemplo del manantial 


48. M. Scuimaus, op.ctt., p. 150. 
49. Paraíso, 33, 142-145. 

SO. D, 42k. 

NM. DIS: 
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que es el principio del arroyo y mantiene, sin embargo, cierta simulta- 
neidad con éste. También se aduce el ejemplo del sol, origen de unos 
rayos que son simultáneos con su causa. 


En contra de todos sus predecesores, Aristóteles defiende la tesis 
de que el mundo no tiene principio y no tendrá fin”. Critica especial- 
mente a Platón, que parece enseñar en el diálogo Timeo que el mundo 
tiene comienzo pero no tiene fin. La doctrina aristotélica sobre la afini- 
dad de generado y destructible, y de no-generado e imperecedero se ha 
convertido en clásica. El mundo no ha sido originado y por tanto no 
perecerá. 


b) La cuestión de si la creación podía ser o no ab «eterno ha sido 
objeto de numerosas discusiones filosófico-teológicas en el pensa- 
miento árabe, judío y cristiano, especialmente a partir del siglo XII”. 


La tradición agustiniana, representada principalmente en el me- 
dievo por San Buenaventura, defiende la idea de que la no-eternidad del 
mundo puede demostrarse racionalmente, y que no la afirmamos úni- 
camente por la fe. | 


San Buenaventura alega cinco razones a favor de la no-eternidad: 
infinitos días habrían precedido al presente; existiría una serie infinita 
de causas accidentalmente ordenadas, lo cual es imposible; se negaría 
el principio de que al infinito nada se puede agregar; sería posible que 
el infinito fuera comprendido por una facultad finita; y habría coexis- 
tencia de un número infinito de seres simultáneamente dados. 


Santo Tomás rechaza la fuerza probativa de los argumentos alega- 
dos y afirma que ni la proposición «siempre ha habido criaturas» ni la 
proposición «la causa de todo debe preceder en duración a los efectos» 
son demostrables. La primera no es demostrable porque el efecto es 
necesario si el agente obra necesariamente, pero Dios no obra por nece- 
sidad de naturaleza. La segunda tampoco se puede demostrar porque lo 
que dice ocurre sólo en los agentes que obran por movimiento, pero no 
en los que actúan instantáneamente ”. 


La no-eternidad del mundo no es por tanto demostrable y la cono- 
cemos sólo por la fe””. 


Hay autores que sostienen a pesar de todo que la idea de un mundo 
eterno implica contradicción. Dice, por ejemplo, A. Staudenmaler: 
«Así como lo eterno es increado, del mismo modo lo creado es tempo- 


52. Cfr. De caelo 1, 11-12. 

53. Cfr. B.S. KoGAN, The Problem of Creation in Late Medieval Jewish Philosophy, A 
Straight Path, Washington 1988, pp. 159-173, 

54. Cfr. Contra Gentes, 2, 38. 

3.10 Eh E462: 
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ral, pues el concepto de tiempo es esencial y necesariamente un ele- 
mento del concepto de mundo, de suerte que la idea de un mundo 
eterno implica una contradicción, ya que sólo Dios es eterno. La tem- 
poralidad no pierde sus notas características esenciales aun cuando 
extendiéndose hacia atrás parezca acercarse a la eternidad; por consi- 
guiente, aunque la edad del mundo actual se elevase a millones, billo- 
nes y trillones de años, no estaría con ello ni siquiera un solo paso más 
cerca de la eternidad, pues tampoco el tiempo infinitamente aumentado 
llega a convertirse en eternidad. Por la misma razón, el mundo no 
hubiese dejado de ser temporal aunque Dios hubiera realizado la idea 
del mundo inmediatamente después de haberla concebido» **. 


Un teólogo contemporáneo escribe: «Los minuciosos análisis 
sobre el tiempo, tan prodigados en la filosofía de nuestros días (a 
comenzar por Bergson), se prestan a una confirmación de la índole tem- 
poral del mundo y son sensibles a la valoración positiva de la misma, 
por la que ha apostado siempre la fe cristiana. Así, se ha notado que si 
ahora tenemos conciencia de un fluir del tiempo y podemos incluso 
medir esta fluencia, es porque hay un inicio fontal de ese flujo mensu- 
rable. Lo infinito, lo eterno, es inconmensurable en cualquier momento 
de su duración»””. 


Cc) La afirmación de la eternidad del mundo alteraría considerable- 
mente el mensaje global de la Biblia. El Génesis habla con claridad de 
un comienzo absoluto del mundo, que no es por tanto coetáneo con 
Dios. El primer versículo del libro nos proporciona precisamente un 
buen ejemplo de la crítica que la Biblia dirige a las concepciones atem- 
porales sobre el origen de las cosas. «En el principio Dios creó el cielo 
y la tierra» (1, 1). La expresión en el principio se refiere a un comienzo 
del mundo, ocurrido en el tiempo o con el tiempo. Se rechaza expresa- 
mente cualquier idea cíclica o eterna de la creación. 


Los expresivos textos de Proverbios 8, 22-26 y Eclesiástico 24, 5 
nos dicen que la Sabiduría divina existió antes que las cosas creadas y 
que fue engendrada con antelación a cualquier criatura. El Salmo 90 
proclama: «antes que los montes fuesen producidos y antes que nacie- 
ran tierra y orbe, desde siempre hasta siempre Tú eres Dios» (v. 2). 


Los Padres de la Iglesia suelen oponer la temporalidad del mundo a 
la generación o procesión eterna del Hijo. San Basilio escribe: «Dios es 
el ser bienaventurado, la bondad inefable, el objeto del amor de todas las 
criaturas racionales, la hermosura anhelada, el principio de las cosas, la 


56. M. SCUMAUS, 0p. cit., p. 88. 
ST. JAL. Ruz, ep. ett, p. 143. 
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fuente de la vida, la luz del espíritu, la sabiduría incomprehensible; Él, 
quien al principio creó el cielo y la tierra. Y tú, criatura humana, no creas 
que el mundo visible no haya tenido comienzo, y si los cuerpos se mue- 
ven circularmente en el cielo, sin que nosotros podamos percibir clara- 
mente el comienzo de la circulación, guárdate bien de pensar que la 
naturaleza de los cuerpos circulantes no ha tenido comienzo»”. 


San Agustín es autor de un texto clásico en esta cuestión. En la 
Ciudad de Dios leemos: «dice la Sagrada escritura, y ella dice siempre 
la verdad pura y completa, que al principio Dios ha creado el cielo y la 
tierra. Esto quiere decir que antes de esa creación no había creado nada; 
pues si hubiese creado algo antes de la totalidad de su creación habría 
que decir de ello que ha sido creado al principio. No se puede dudar, 
por consiguiente, de que el mundo no ha sido creado en el tiempo, sino 
con el tiempo. Porque lo que sucede en el tiempo tiene lugar antes y 
después del tiempo, después de un tiempo ya pasado y antes del tiempo 
que ha de venir. Ahora bien, antes de la creación del mundo no podía 
existir el tiempo, porque no había criatura alguna con cuyos cambios de 
estado hubiera podido llegar a existir. Antes bien, junto con el tiempo 
ha sido creado también el mundo, en cuanto que con él comenzó simul- 
táneamente el movimiento de mutación» ”. 


d) La eternidad de la inmutable voluntad creadora de Dios no 
implica la eternidad del mundo. Un acto de voluntad y su contenido u 
objeto pueden subsistir separadamente. El mundo comienza a existir no 
cuando Dios concibe la idea de mundo sino cuando la realiza. Algo 
parecido ocurre también en el ser humano. El hombre se decide a obrar 
en un momento determinado a partir de ideas y determinaciones que se 
han formulado mentalmente con antelación. 


Hay quienes ven una dificultad en la fijación de un instante con- 
creto de la eternidad en el que comience a existir el mundo. Pero debe 
tenerse en cuenta que la eternidad no se ha de concebir como un tiempo 
vacío capaz de recibir al mundo. El instante en que se inicia el universo 
no se determina en relación a la eternidad sino en relación al tiempo que 
mide su duración. «Podemos decir que el mundo ha comenzado a exis- 
tir desde X años, pero no podemos decir que Dios, después de X años, 
ha creado el mundo»””. 


e) Que el mundo exista en el tiempo, es decir, en una situación de 
cambio, sucesión de estados y duración limitada, es muy congruente 
con su contingencia. 


58. Primera homilía sobre el hexamerón. 
JJ apio: 
60. M. FLICK-Z. ALSZEGHY, op. cit., p. 115. 
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Es congruente asimismo con la idea de Creación como inicio (tem- 
poral) de una historia de la salvación. El tiempo tiene mucha importan- 
cla para la cosmovisión cristiana, y el cristianismo nunca se ha dejado 
encerrar en el dilema: o existe el tiempo, o existe la eternidad. Existen 
ambos. 


Existen acciones divinas que fundan y constituyen la historia salu- 
fis, de modo que el hecho cristiano se basa y articula en acontecimien- 
tos, tales como la Creación, la Revelación, la Encarnación y la Iglesia. 
Los sacramentos, por ejemplo, no son otra cosa que la continuación en 
el tiempo de las grandes obras de Dios en el Antiguo y en el Nuevo Tes- 
tamento. 


Incluso la repetición atemporal, que es ley de la vida cósmica, se 
somete a la realidad histórica «constituyendo una clase de tiempo —el 
litúrgico— que asume de algún modo los ritmos naturales y los intro- 
duce en el progresivo crecimiento del cuerpo de Cristo, desde la Ascen- 
sión hasta la Parusía»”". 


f) El mundo ha tenido comienzo y tendrá fin. Jesús (cfr. Mat 5, 18; 
13, 40) y San Pablo (cfr. / Cor 7 , 31) hablan de una consumación del 
mundo, que no debe ser entendida como un aniquilamiento, sino como 
una renovación (cfr. 2 Pet 3, 13; Apc 21-22). 


Los griegos pensaban que el mundo era un ser divino y por tanto 
perenne y no sometido a corrupción. Los autores modernos que consi- 
deran el universo como encarnación o cuerpo de Dios, y los de la teo- 
logía del proceso piensan también que el mundo es imperecedero”. 


La corruptibilidad del mundo actual y su carácter pasajero son 
aspectos de la doctrina cristiana sobre la Creación”. Estas afirmaciones 
no implican un final catastrófico de la creación material sino una tran- 
sición, cuya naturaleza no podemos conocer, hacia «los nuevos cielos y 
la nueva tierra». 
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CAPÍTULO IX 


EL FIN DE LA CREACIÓN 


1. LAS CRIATURAS HAN SIDO HECHAS PARA LA GLORIA DE DIOS 


a. Nos planteamos ahora la pregunta sobre el sentido último del 
universo. Tratamos de responder a la cuestión: ¿para qué ha sido cre- 
ado el mundo? 


No debe confundirse con la pregunta sobre el destino definitivo de 
las cosas creadas, en la que se habla de su consumación o trasformación 
futuras. 


La doctrina cristiana enseña que «el mundo ha sido creado para la 
gloria de Dios» (D. 1805), y que Dios creó «no para aumentar su dicha 
ni para obtenerla, sino para manifestar su perfección por medio de los 
bienes que dispensa a sus criaturas» (D. 1783). Se trata de una ense- 
ñanza definida por el Concilio Vaticano l. 


«Los cielos proclaman la gloria de Dios, y el firmamento anuncia 
la obra de sus manos»'. Cuando la Sagrada Escritura y la Iglesia hablan 
de la gloria de Dios suelen referirse en términos generales a la mani- 
festación de la presencia divina, así como a la excelencia y suma per- 
fección de Dios. La expresión quiere declarar su indescriptible belleza 
y los aspectos fascinantes y sobrecogedores de su ser infinito. 


La gloria divina es entonces la que Dios posee en sí mismo (gloria 
intrínseca) y la alabanza que las criaturas deben tributar a Dios, al ado- 
rarle activamente y al manifestar pasivamente en ellas las perfecciones 
divinas. Dios quiere ser glorificado por sus criaturas, y ordenarlas a su 
propia gloria. 


LP Zo 
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La criatura resulta enriquecida por la creación, pero no es, propia- 
mente hablando, el fin de la creación. «La intención divina no se detiene 
en ella como en su fin último, ya que la voluntad creadora tiende, en 
última instancia, a la difusión de la bondad divina»*. Decir que el mundo 
existe para participar de la bondad divina es lo mismo que afirmar su 
creación para la gloria de Dios. Lo sugiere el Catecismo Romano cuando 
enseña: «La única causa que determinó a Dios a crear fue el deseo de 
comunicar su bondad a las cosas por Él creadas. Porque la naturaleza 
divina, infinitamente bienaventurada en sí misma, no tiene necesidad de 
ninguna otra cosa”. El reciente Catecismo de la Iglesia Católica afirma: 
«La gloria de Dios es que se realice la manifestación y la comunicación 
de su bondad en vista de las cuales ha sido creado el mundo»”*. 


b. La gloria de Dios es en la Sagrada Escritura una realidad abso- 
luta y un centro que atrae hacia sí todo lo demás. Aunque aparece como 
un aspecto esencial del ser divino, no posee una naturaleza estática. Es, 
por el contrario, fuente de iniciativas divinas, y luz sobre la que con- 
verge toda la Creación. La gloria de Dios debe ante todo ser procla- 
mada, reconocida y aceptada por las criaturas, según la naturaleza de 
cada una. 


«Traeré a mis hijos de lejos, a los que he creado, plasmado y hecho 
para mi gloria», leemos en los oráculos del profeta [saías”. El autor del 
Eclesiástico exclama: «Puso Yahvéh su ojo en sus corazones, para mos- 
trarles la grandeza de sus obras. Por eso alabarán su santo nombre, 
narrando semejante grandeza»?. 


La impresionante manifestación de la gloria divina, cargada de 
acentos salvadores a favor del pueblo elegido, es el centro de la teofa- 
nía del Sinaí. «La gloria de Yahvéh descansó sobre el monte Sinaí... Al 
séptimo día llamó Yahvéh a Moisés de en medio de la nube»”. El atrac- 
tivo único de la majestad de Dios impulsa a Moisés a una petición 
osada e imposible: «Entonces dijo Moisés: * Déjame ver tu gloria”. Él 
contestó: “Yo haré pasar ante tu vista toda mi bondad..., pero mi rostro 
no podrás verlo; porque no puede verme el hombre y seguir vi- 
viendo”»* 


El tema de la gloria de Dios reaparece con frecuencia tanto en el 
Antiguo como en el Nuevo Testamento. Los mismos serafines se 


M. FLICK-Z. ALSSEGHY, Los comienzos de la salvación, Salamanca 1968, p. 174. 
EEES. 

n. 294, 
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cubren el rostro ante el esplendor de Yahvéh”. Después de ver a Dios y 
permanecer con vida, Jacob experimenta una agradecida admiración ". 
Moisés y Elías serán testigos de la trasfiguración de Jesús, junto a los 
apóstoles Pedro, Juan y Santiago ''. En el Nuevo Testamento, la gloria 
de Dios se manifiesta en Jesús. Los milagros son epifanías de la gloria 
mesiánica del Señor, que es el único que ha contemplado el rostro del 
Padre y puede hablar propiamente de su gloria ”. 


La alabanza y la gloria de Dios por la criatura es el correlato nece- 
sario de las manifestaciones divinas. La primera invocación de la ora- 
ción de Jesús dice: «Padre nuestro, que estás en el cielo, santificado sea 
tu nombre» ”". San Pablo resume el gran designio de la economía divina 
cuando escribe a los Corintios: «Todo es vuestro... el mundo, la vida, la 
muerte, el presente, el porvenir. Todo es vuestro, pero vosotros sois de 
Cristo, y Cristo es de Dios» *'*. 


C. Todas las criaturas inanimadas y no racionales manifiestan en su 
gran diversidad las perfecciones divinas, e invitan con muda elocuen- 
cia a los hombres a alabar a Dios, porque a su modo lo hacen también 
ellas. «Bendito eres Tú en el firmamento del cielo, y digno de loor y de 
gloria por todos los siglos. Obras todas del Señor, bendecid al Señor, 
loadle y ensalzadle sobre todas las cosas por todos los siglos. Aguas 
todas que estáis sobre los cielos, bendecid al Señor. Estrellas del cielo, 
bendecid al Señor, lluvias todas y rocíos, bendecid al Señor. Espíritus y 
vientos de Dios, bendecid todos al Señor. Fuego y calor, rocío y escar- 
chas, hielos y fríos, heladas y nieves, noches y días, luz y tinieblas, 
mares y ríos bendecid al Señor, alabadle y ensalzadle sobre todas las 
cosas por todos los siglos. Plantas todas que nacén1s en la tierra, bende- 
cid al Señor, loadle sobre todas las cosas. Aves del cielo, bestias todas 
y ganados, bendecid al Señor» '*. 


Acerca de la gloria que la criatura no humana tributa a Dios, escribe 
E. Peterson: «Cuando en los Salmos encontramos que los animales y las 
montañas prorrumpen en un himno de alabanzas al Señor, no se trata de 
una exageración poética o de una animación de lo inanimado hecha a 
¡imitación de la esfera de lo humano y que de por sí carecería de validez, 
sino de algo cuyo fundamento real se halla en la esencia de toda la cre- 
ación, comenzando por los querubines y serafines, hasta el objeto más 


9. 1s6, 2. 

10. Gén 32,31. 
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12. Ctr. fot 1, 14; 11, 40; 1, 18; 6, 46. 
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modesto e insignificante del mundo, ya que la creación entera, como 
enseña el Evangelio, está llena de la gloria de Dios» "". 


El Cántico del Hermano Sol, de San Francisco de Asís, es un exce- 
lente testimonio de los sentimientos que puede inspirar en un creyente la 
visión de la gloria divina tal como se refleja en el mundo material. Dice 
así: «Altísimo Todopoderoso, única Bondad, tuya es la alabanza y gloria, 
el honor y toda bendición. A ti solamente te pertenecen, ¡altísimo Señor! 
Y ninguno de los hombres es digno de pronunciar tu nombre. Alabado 
seas, ¡Señor mío!, con todas tus criaturas. Alabado seas, especialmente, 
con nuestro hermano Sol, que hace los días y nos ilumina con su luz. Des- 
lumbrante de belleza en los altares y magnífico en su esplendor, te repre- 
senta a Ti, que eres la magnificencia. Alabado seas, ¡Señor mío!, por nues- 
tro hermano el viento, y por el aire, y por los nublados, y por el tiempo, 
bueno o malo, mediante el cual das vida a las criaturas para que sean lo 
que son. Alabado seas, ¡Señor mío!, por la hermana fuente, que tanta uti- 
lidad presta, insignificante y amena y casta y clara. Alabado seas, ¡Señor 
mío!, por el hermano fuego, con el cual iluminas la noche. Valeroso es su 
brillo, sereno y hermoso, de gran fortaleza. Alabado seas, ¡Señor mío!, por 
nuestra hermana la madre tierra, que nos cuida y nos alimenta y a su 
debido tiempo produce toda clase de frutos y de flores multicolores y la 
hierba. Alabado seas, ¡Señor mío!, por los que perdonan por amor a Ti y 
padecen miseria y tribulaciones. Bienaventurados los que soportan con 
paciencia los sufrimientos, porque Tú, altísimo Señor, los has de coronar. 
Alabado seas, ¡Señor mío!, por nuestra hermana la áspera muerte, de la 
cual ningún ser viviente puede escapar. ¡Ay de los que mueren con peca- 
dos mortales! Bienaventurados son los que cumplen tu santísima voluntad, 
porque contra ellos nada puede la segunda muerte. Alabad y ensalzad al 
Señor llenos de agradecimiento y servidle durante toda la eternidad». 


Hay que tener en cuenta que las criaturas no son sólo revelaciones 
o manifestaciones de Dios, sino también ocultamientos de la gloria 
divina, que se esconde detrás de ellas. El mundo no es simplemente una 
teofanía directa de la divinidad. La naturaleza sólo nos entrega una 
noción imprecisa e inadecuada de Dios. La divinidad no está en los ele- 
mentos naturales, y tendríamos que representarnos, por ejemplo, la 
energía descomunal que el agua, el aire y el fuego pueden desencade- 
nar, para alcanzar una idea muy pálida de la fuerza inimaginable y la 
belleza única del ser y de los atributos divinos. 


d. El hombre debe tributar consciente y voluntariamente a Dios la 
gloria que le rinde de modo objetivo e inconsciente el resto de las cria- 
turas visibles. 


16. E. PETERSON, El Libro de los Ángeles, Madrid 1957, pp. 106-107. 
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El ser humano, dotado de cuerpo y espíritu, se manifiesta como un 
don altísimo de Dios, y está particularmente obligado a reconocer 
expresamente la bondad y majestad divinas, fuente única de todos los 
bienes. El servicio, la alabanza y la exaltación de Dios constituyen la 
tarea más propia de las criaturas racionales, y forman la opción más 
importante y acertada que se ofrece al hombre como ser libre. 


«Adorar es, por lo tanto, la principal misión de las criaturas. No 
hay situación ni tiempo alguno en los que la adoración no sea la misión 
principal del hombre. En la adoración, el hombre reconoce que Dios es 
el Señor incondicional de la vida y de la historia. El hombre que adora 
se convierte en instrumento del señorío divino. Los adoradores son ser- 
vidores del Reino de Dios. O para decirlo con más precisión: por medio 
del hombre que adora fomenta Dios el desarrollo de su señorío en el 
mundo» ””. 


La adoración del hombre a Dios se lleva a cabo en el marco de la 
alabanza pura y genuina que Jesucristo y la Iglesia tributan al Padre de 
manera perfecta. «En esta obra tan grande por la que Dios es perfecta- 
mente glorificado y los hombres santificados, Cristo asocia siempre 
consigo a su amadísima esposa la Iglesia, que invoca a su Señor y por 
El tributa culto al Padre Eterno» '*. 


Esta adoración de Dios no es una actividad simplemente teórica o 
mental. Supone desde luego colocar anímicamente a Dios en el centro 
de la vida. Pero está cargada de implicaciones prácticas, porque exige 
que «los adoradores en espíritu y en verdad» usen un decidido empeño 
para difundir en el mundo la verdad y el amor. 


Es ésta precisamente la opción contraria a la que Satanás, «príncipe 
de este mundo» ' quiere forzar a los hombres. Lo más propio de Sata- 
nás es el intento de usurpar la gloria debida a Dios y de arrastrar a los 
hombres para que lo hagan. Lo hacen cuando buscan como absolutos el 
placer, el dinero, el poder y la ciencia. Prometeo y Fausto son figuras 
simbólicas de estos intentos de usurpación e idolatría, que están conde- 
nados al fracaso, pero que pueden ocasionar la ruina de quienes los rea- 
lizan. 


La tradición espiritual cristiana se nutre de un teocentrismo creativo, 
que no sólo busca en primer lugar la gloria divina, sino que sabe que esta 
gloria de Dios es la gloria del hombre. Dice la Imitación: «Hijo, yo debo 
ser tu supremo y último fin, si deseas de verdad ser bienaventurado. Con 


17. M. SCHMAUS, op. cif., p. 117. 
18. Constitución Sacrosanctum Concilium, n. 7. 
19. foh142, 31. 
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esta intención se purificará tu deseo, que vilmente se abate muchas veces 
sobre sí mismo y sobre las criaturas» ”. 

Camino enseña: «es bueno dar gloria a Dios, sin tomarse anticipos». 
«Deo omnis gloria. -Para Dios toda la gloria». «Si la vida no tuviera por 
fin dar gloria a Dios, sería despreciable, más aún: aborrecible»”'. 

La gloria de Dios ha sido el motor de innumerables iniciativas y 
empresas cristianas, tanto individuales como colectivas, y no ha tenido ni 
tiene rival en la Iglesia como motivo eficaz para la santificación de los 
hombres y la verdadera trasformación del mundo. 


e. El humanismo renacentista de los siglos XV y XVI comenzó a 
generalizar la idea de que afirmar la glorificación de Dios como fin 
último de la creación y del hombre implicaría una humillación para la 
criatura y una concepción inadecuada de Dios como ser egoísta. El fin 
último de la Creación no sería Dios, sino la felicidad y perfección del 
ser humano. 


Estas ideas han sido expuestas y desarrolladas sistemáticamente en 
el siglo XIX por G. Hermes (+ 1831), que, influido por la ética kan- 
tiana, piensa que la manifestación de la dignidad humana es el precepto 
supremo de nuestra existencia y lo que confiere al mundo su sentido. El 
principio básico de Hermes es el postulado de que hemos de juzgar el 
modo divino de obrar conforme a las exigencias morales que impone al 
hombre la razón práctica. 


Si desea conformarse a esas exigencias, el hombre ha de tender en 
todas sus acciones a la felicidad de los demás, sin subordinarlos nunca 
a sí mismo. Por lo tanto, Dios no debe buscar su propio provecho al 
crear, sino que debe tender como fin principal a la felicidad de las cria- 
turas racionales. 


Estas opiniones no tienen suficientemente en cuenta que la digni- 
dad del hombre es una dignidad creada y sólo puede ser mantenida y 
afirmada junto con su fundamento increado, del cual depende. Para que 
la criatura logre su perfección y actúe adecuadamente su alta dignidad 
necesita apoyarse en la dignidad divina. Cualquier intento de falsa auto- 
nomía o de emancipación se opondría a las hondas exigencias del ser 
humano, violentaría su naturaleza, y resultaría finalmente en su envile- 
cimiento ”. 

«Los presupuestos en los que Hermes y Giinther apoyaban su teo- 
ría sobre el fin de la creación son cristianamente insostenibles, y la afir- 


PAN EE E 
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22. Cfr. M. SCHMALUs, Teología Dogmática. HH. Dios Creador, p. 131. 
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mación de que el mundo es en último término para sí mismo (para el 
hombre) no sólo se opone a una espiritualidad multisecular, sino que 
imposibilita la libre extroversión divina y humana que son, respectiva- 
mente, la revelación y la fe. Para que ésta exista —y sea la salvación 
del hombre— es imprescindible que el hombre no esté teleológica- 
mente encerrado sobre sí mismo, sino que se oriente hacia Dios; dicho 
conciliarmente: que se sepa creado para gloria de Dios»”. 


Dios se ha propuesto el crear que sus perfecciones sean reconoci- 
das y amadas, es decir, se ha propuesto realizar su gloria externa. La 
felicidad de las criaturas va estrechamente unida a la gloria de Dios, 
pues en la medida que el hombre glorifica a Dios aumentan sus méritos 
y su felicidad. Y Dios ofrece tantas más pruebas de su bondad y tanto 
más aumenta su gloria cuanto mayores son los bienes que concede al 
hombre. Si nos preguntamos, sin embargo, sobre el orden de esas dos 
finalidades, hemos de responder que la finalidad primera es la glorifi- 
cación de Dios, y que hacia ella se orienta la felicidad del ser humano. 
La glorificación divina es superior a la felicidad de la criatura. 


«No se debe deducir de esta afirmación que de este modo resulta 
disminuida la bondad de Dios hacía nosotros. Los bienes que Dios nos 
ha concedido no decrecen por el hecho de estar orientados hacia su glo- 
ria. Al contrario, cuanto más nos apliquemos a buscar con ellos la glo- 
ria de Dios, —tanto más ricos y felices seremos. Porque Dios no busca 
en el mundo su gloria a la manera del que intenta obtener un bien que 
todavía no posee»”*. Dios nada necesita y se conduce con el hombre del 
modo más desinteresado y dadivoso posible. 


f. «Resplandor de la gloria divina e impronta de su sustancia» ”, 
Jesucristo es la suprema Revelación de la gloria de Dios, porque en el 
Verbo encarnado apreciamos verdaderamente lo que Dios es. La gloria 
de Dios brilla en la vida, muerte, Resurrección y Ascensión de Jesús tal 
como nos son dadas a conocer por la Iglesia. 


Escribe Schmaus: «El Cristo glorioso es la culminación de la glo- 
rificación objetiva de Dios, ya que en la naturaleza gloriosa de Cristo 
se trasparentan la santidad, la verdad, y el amor de Dios con claridad e 
intensidad infinitas. En Él aparece con todo esplendor la forma perfecta 
de señorío de Dios. El Señor es el centro de la Creación plenamente 
inundada de luz y calor divinos»?”. 


23. L. M. ARMENDÁRIZ, El Vaticano 1 sobre el fin de la Creación, Estudios eclesiásticos 45 
(1970), pp. 366-367. 


24. Concilio provincial de Colonia, 1960; Mansi, vol. 48, 91. 
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El Concilio Vaticano Il enseña que el fin último del mundo es la 
gloria de Dios”, y añade que es una gloria en Cristo, pues sólo Él puede 
ser llamado con rigor fin de la Creación. «Plugo a Dios el reunir todas 
las cosas, tanto naturales como sobrenaturales, en Cristo para que El 
tenga la primacía sobre todo (Col 1, 18)»*,. 


La Iglesia nos comunica el misterio de que Dios pretende su auto- 
donación como Padre en su hijo único”, y se afana para que en Cristo 
se rinda «todo honor y toda gloria al Creador y Padre universal» *, dado 
que «a Aquél por quien Dios hizo el mundo lo constituyó heredero de 
todo, a fin de instaurarlo todo en Él»*'. El canon de la Misa concluye 
con la siguiente oración: «Por Cristo, con Él y en Él, a Ti Dios Padre 
omnipotente, en unidad del Espíritu Santo, todo honor y toda gloria, por 
los siglos de los siglos». 


El hecho de que Cristo sea el fin último de la Creación no significa 
para el Concilio que deba ser considerado el fin único. La Constitución 
Gaudium et Spes nos recuerda que el hombre es también, bajo Dios, fin 
de la Creación, porque ha sido hecho a imagen de su Creador, ha sido 
dotado con capacidad para conocerle y amarle, y ha sido constituido 
señor de toda la Creación visible, «para gobernarla y usarla glorificando 
a Dios» *, de modo que «con el sometimiento de todas las cosas al hom- 
bre se manifieste la majestad del nombre de Dios en el mundo» *. 


Proclamar la gloria divina como fin del mundo creado no implica 
oposición dialéctica a la afirmación de la excelencia del hombre, ni 
vacía el contenido de esta excelencia. Ocurre, por el contrario, que la 
gloria y la centralidad de Dios son la única garantía y condición de 
posibilidad de la grandeza humana. 


2. GLORIA DE DIOS Y FELICIDAD DEL HOMBRE 


a. La gloria de Dios y el bien de las criaturas libres no deben ser 
nunca considerados como dos efectos diferentes de la actividad divina 
creadora. La gloria divina tiene en la Sagrada Escritura un componente 
salvífico-cristológico primordial. Dios parece rechazar a veces una glo- 
rificación y un culto que no redunden en beneficio del hombre. Dice un 


27. Cfr. Const. Lumen Gentium 41; Gaudium et Spes, 12-14; Ad Gentes, 22. 
28. Decreto Apostolicam Actuositatem, n. 7. 

29. Cfr. Lumen Gentium, mn. 1-4. 
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oráculo del profeta Isaías: «Al extender vuestras palmas, me cubro los 
OJOS para no veros. Aunque abunde vuestra plegaria, yo no oigo. Vues- 
tras manos están llenas de sangre: lavaos, limpiaos, quitad vuestras 
fechorías de mi vista, dejad de hacer el mal»**. En Miqueas leemos: «Se 
te ha declarado, oh hombre, lo que es bueno, lo que Yahvéh reclama de 
ti: tan sólo practicar la justicia, amar la piedad y caminar humildemente 
con tu Dios»*?”, 


La adoración de Dios no puede separarse del bien del hombre, lo 
mismo que el primer mandamiento de la Ley Divina no es separable del 
segundo. «Amarás al Señor tu Dios con todo tu corazón, con toda tu 
alma, y con todas tus fuerzas, y al prójimo como a ti mismo». 


La Redención operada por Cristo incluye un momento que pode- 
mos denominar teológico, porque Jesús se encarna por amor al Padre y 
para corresponder al amor paterno, que ha sido despreciado por los 
hombres. Incluye asimismo un momento antropológico, porque se 
encarna por amor a los hombres, de modo que entre ambos impulsos de 
amor no hay oposición alguna. Al dar gloria a Dios, Jesús realiza la 
obra de la salvación humana. La segunda obra queda admirablemente 
comprendida dentro de la primera. Lo expresa con precisión el Conci- 
lio Vaticano ll cuando afirma: «De la liturgia, y sobre todo de la Euca- 
ristía, mana para nosotros la gracia como de su fuente, y se obtiene con 
la máxima eficacia aquella santificación de los hombres en Cristo y 
aquella glorificación de Dios, a la que tienden como a su fin las demás 
Obras de la Iglesia» **. 


b. El fin de las criaturas libres se corresponde por lo tanto con el fin 
del Creador. La felicidad del hombre se incluye en la gloria de Dios. Al 
buscar la gloria de Dios, conociéndole y amándole, los hombres logran 
su propio fin, de modo que fin objetivo (gloria de Dios) y fin subjetivo 
(felicidad humana) se hallan inseparablemente unidos: glorificar a Dios 
conociéndole y amándole constituye la suprema felicidad del hombre. 


Esto significa que la glorificación de Dios no tiene lugar a costa de 
la criatura, sino que constituye la verdadera felicidad de ésta. La gloria 
divina no es extrínseca al hombre. El ser humano no se aliena cuando 
afirma y busca a Dios, sino que sólo entonces es plenamente él mismo. 
Cuando reconoce la gloria de Dios y la busca, el hombre logra su pro- 
pia felicidad. Son estos un imperativo y un orden de cosas que respon- 
den al ser y a la vocación de la criatura humana. El hombre proviene de 
Dios y lleva en sí mismo un sello divino. Sólo puede entonces afirmarse 


34. 1,15-16. 
35. 0,8; Cír. Am5,21. 
36. Const. Sacrosanctn Conciluen nm. 10. 
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y comprenderse a sí mismo a condición de afirmar en sí mismo esa 
impronta del Dios vivo, sometiéndose a la voluntad del Señor. Al some- 
terse a Dios es cuando se mantiene más fiel a su propio ser. Cuando 
ofende a Dios, ofende al mismo tiempo la dignidad humana, que pro- 
viene de Dios”. 


El Concilio Vaticano Il enseña: «La razón más alta de la dignidad 
humana consiste en la vocación del hombre a la unión con Dios. Desde 
su mismo nacimiento, el hombre es invitado al diálogo con Dios. Existe 
pura y simplemente por el amor de Dios que lo creó, y por el amor de 
Dios que lo conserva. Y sólo se puede decir que vive plenamente según 
la verdad cuando reconoce libremente ese amor y se confía por entero 
a su Creador» *. 


El hombre no alcanza su perfección si se encierra dentro de sí 
mismo. La alcanza cuando se trasciende, cuando se entrega a Dios y se 
pone a disposición de El. Cuando niega, con un pecado sin arrepenti- 
miento, que Dios es el Señor, niega simultáneamente el núcleo más 
intimo de su propia personalidad, e incurre en una auténtica y destruc- 
tora alienación. Dice san Agustín: «Nos has hecho, Señor, para Ti, y 
nuestro corazón no reposa hasta descansar en Ti»”. 


Cc. El ser humano no debe nunca ver a Dios como un competidor, 
aunque a veces sienta la tentación de hacerlo. El humanismo antropo- 
céntrico se ha desarrollado, más o menos conscientemente, a partir de 
una perspectiva que arranca del dilema o Dios o el hombre. A lo largo 
de un proceso de tres siglos, la dialéctica de este humanismo sin aper- 
tura a la trascendencia divina, ha mantenido primero una concepción 
funcional de Dios, para acabar considerándole como una hipoteca y un 
mero límite para la existencia del hombre. 


Dios se ha convertido inicialmente en un Dios decorativo y alejado 
de los asuntos humanos. Luego, ha pasado a ser una condición moral 
dentro de nosotros, como garantía de la libertad y felicidad humanas. 
Acto seguido emerge una concepción panteísta que considera a Dios 
como límite ideal del desarrollo de la humanidad. Los pensadores pos- 
kantianos extreman la idea de autonomía del hombre, y se aproximan a 
un ateísmo postulatorio, que juzga incompatible la libertad humana con 
la idea de un Dios con existencia objetiva. 


En un momento final de esta evolución, Ludwig Feuerbach cree 
descubrir que Dios es el mayor factor de alienación humana, y Marx 


37. Cfr. M. SCHMAUS, op. Ctf., p. 129, 
38. Gaudium et Spes, n. 19. 
39. Confesiones 1,1, 1. 
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declara que la noción de Dios no es otra cosa que la proyección ideo- 
lógica de esa alienación o deshumanización del hombre. El ateísmo 
declarado en estos planteamientos no es ya una simple arma de guerra 
esgrimida contra los burgueses. Es una visión de Dios como enemigo 
personal del hombre, contra el que es necesario combatir para afirmar 
la propia voluntad. 


En el fondo de estos desvaríos, que consideran a Dios como com- 
petidor del ser humano, se esconde la idea de que Dios roba al hombre 
la legítima autonomía que le pertenece. El hombre en rebelión no 
entiende, no quiere o no puede entender, que Dios NO ES OTRO para 
él. Escribe Guardini: «La rebeldía ha tenido lugar justamente porque el 
hombre ha situado a Dios en el papel del otro. Y es que Dios no es el 
otro, sino Dios. De reconocer esto depende el conocimiento de la Cre- 
ación y el entendimiento de sí mismo por parte del hombre. Dios es el 
único ser del que no puedo decir que yo soy él, que es lo que implica, 
en último término, toda voluntad de autonomía; pero también es aquél 
del que no puedo decir que es el ofro frente a mí, que es en lo que con- 
siste, a fin de cuentas, toda heteronomía. 


»Para otro ser tiene validez la proposición: él no es yo, es decir, es 
otro. Respecto a Dios esta proposición no tiene validez y precisamente 
el hecho de que la proposición no tiene validez es lo que expresa el ser 
de Dios. En la relación de que anteriormente hablábamos, Dios es con- 
vertido en otro, el mayor de todos, el otro en absoluto. Si ello fuera 
exacto, el hombre tendría que empeñarse en una lucha trágica por su 
liberación, y Nietzsche tendría razón. Dios, empero, no es el otro, por- 
que es Dios»?*. 


El dilema o Dios o yo no tiene sentido. Obedece a un espejismo. 
Cuando el hombre se da a Dios o construye su existencia teniéndole 
como centro, no solamente no se aliena, sino que ha encontrado la 
armonía y la razón de su vida. Sólo en Dios puede vivirse una vida ver- 
daderamente humana. Dice San lreneo: «La vida del hombre es la bús- 
queda de Dios ahora, y la visión de Dios en el más allá»*". 


Dios es el fin y la vida del hombre. El mandato de Dios en el Para- 
íso, para que Adán y Eva no coman la fruta del árbol de la ciencia, des- 
vela esta situación profunda, porque no es una amenaza de muerte sino 
una advertencia y una guía para que el hombre y la mujer se conozcan 
a sí mismos, y puedan encontrar su felicidad en Dios y en cumplir la 
voluntad divina. 


40. R. GUARDINL, Mundo y Persona, Madrid 1963, p. 58. 
41. Adv. Haer. 4, 20, 7. 
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Adorar a Dios hace bueno y feliz al hombre, y quienes intentan 
arrancar a Dios de la existencia humana cometen un crimen de terribles 
consecuencias para la criatura racional. «El hombre no es capaz de 
comprenderse a sí mismo hasta el fondo sin Cristo. No puede entender 
quién es, ni cuál es su verdadera dignidad, ni cuál es su vocación, ni su 
destino final. Por eso no se puede excluir a Cristo de la historia del 
hombre en ninguna parte del globo, y en ninguna longitud y latitud geo- 
eráficas. Excluir a Cristo de la historia del hombre es un acto contra el 
hombre mismo» *. 
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CAPÍTULO X 


LA DOCTRINA DE LA CREACIÓN Y LA CIENCIA 


1. TEOLOGÍA Y CIENCIA 


Las relaciones entre la teología y la ciencia se han visto caracterl- 
zadas en la edad moderna por una cierta tensión, que en algunas oca- 
siones ha podido llegar hasta la hostilidad. Es una historia que ha reci- 
bido diferentes narraciones, según el punto de vista adoptado por 
protagonistas e intérpretes. 


A comienzos de nuestro siglo eran relativamente numerosos los 
autores que, al presentar y enjuiciar el desarrollo de la ciencia moderna, 
se referían habitualmente al enfrentamiento de ésta con la teología y la 
visión religiosa del mundo '. Otros preferían hablar de una situación de 
tregua, instalada en el mundo de la religión y de la cultura a raíz de la 
crisis del siglo XVII. Esta fase de las relaciones vendría en realidad pro- 
vocada por una creciente ausencia de contactos. 


Podemos decir que, en cualquier caso, los últimos decenios pre- 
sencian una nueva relación entre la fe y la ciencia. Crece la conciencia 
de que se trata de dos caminos para conocer la realidad que no pueden 
ignorarse mutuamente, y que, siendo diferentes bajo diversos aspectos, 
se puede apreciar en ambos una clara convergencia. Es convicción de 
muchos que la religión sin la ciencia puede quedar encerrada en sí 
misma, y con escasa capacidad para entender plenamente la realidad, 
mientras que una ciencia ajena al horizonte de la religión resultaría 
incapaz de entender el sentido de lo que investiga. 


l. Cfr. A.D. WE, History of the Warfare of Science with Theology in Christendom, New 
York 1896, 
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La hostilidad y los recelos históricos entre fe y ciencia deben ser 
sustituidos por una visión de complementariedad, que no es una simple 
separación o reparto de un territorio, sino ocupación a veces de un 
mismo ámbito para estar allí cada una de modo diferente, y realizar 
tareas distintas. No es una relación de neutralidad, sino de relevancia y 
reconocimiento mutuos. Los conflictos no se evitan con la separación, 
que es utópica y empobrecedora, sino mediante el ensamblamiento 
adecuado de ambas en la actividad del hombre que busca conocer 
mejor la realidad del mundo en su totalidad ?. 


2. ÉL DIÁLOGO ENTRE LA CIENCIA Y LA FE 


Son diversos los factores que han influido positivamente en la 
aproximación entre teología y ciencia que constituye un rasgo impor- 
tante de la presente situación cultural. 


La relación que algunos historiadores de la ciencia han creído des- 
cubrir entre cosmovisión bíblica y actitud científica ha contribuido a 
crear un clima favorable al diálogo. Se ha sugerido desde numerosos 
sectores del mundo intelectual contemporáneo que la doctrina cristiana 
de la Creación, con su énfasis en la racionalidad del Creador (que pro- 
duce por tanto un universo inteligible), y en su absoluta libertad (que 
produce un mundo contingente, cuya naturaleza sólo puede descubrirse 
mediante la investigación y el experimento, y no por la mera especula- 
ción) ha proporcionado la matriz esencial para el nacimiento y desarro- 
llo de las empresas científicas *. Puede hablarse así, para muchos, de 
una «continuidad orgánica entre Revelación cristiana y ciencia 
modermna»?. 


No es necesario suscribir completamente estos puntos de vista para 
afirmar que tanto la fe como la ciencia se ocupan de objetos reales, que 
se hallan penetrados de racionalidad, aunque sus métodos deban ser 
diferentes. De otro lado, ambas —-la fe en seguida, y la ciencia más 
tarde— se interrogan sobre cuestiones últimas. 


La superación del positivismo científico ha supuesto también un 
paso de gran alcance en la misma dirección convergente. La ciencia 


2. Cfr. K. Heim, Christian Faith and Natural Science, N. York 1957; A. PÉREZ DE LABORDA, 
Ciencia y Fe, Madrid 1980; PONTIFICIA ACADEMIA SCIENTIARUM, Discourses of the Popes from 
Pius XI to John Paul ll to the Pontifical Academy of Sciences, 1936-1986, Roma 1986. 

3. Cfr. J. POLKINGHORNE, One World. The Interaction of Science and Theolog y, Princeton 
1986, p. 1. 

4. P. HODGSON, The Desecularization of Science, After the Deluge, ed. W. ODDIE, London 
1987, p. 118. 


176 


- LA DOCTRINA DE LA CREACIÓN Y LA CIENCIA 


moderna camina hacia una visión más realista del mundo y reconoce 
sus límites para conocer la naturaleza de las cosas, a la vez que nume- 
rosos científicos se hacen preguntas que sólo tienen respuesta teológica. 


La teología procura superar asimismo actitudes defensivas pasa- 
das, que se habían originado por motivos diversos en el siglo XVII, y 
reforzado con ideas derivadas de una discutible exégesis de los textos 
sagrados. El reconocimiento creciente de la interacción teología-cien- 
cia en la vida social, y en la búsqueda de visiones unitarias de la reali- 
dad, superadoras de un monismo científico o religioso, parecen señalar 
también el nacimiento de una nueva época en las relaciones de la fe con 
las ciencias positivas. 


Cuando a mediados del siglo XVII se fundó la Royal Society of 
London, tenía como fin principal que fe y razón científica se mantuvie- 
ran separadas, con el fin de evitar todo posible conflicto. Las palabras 
pronunciada por A. Einstein en 1940 —<La ciencia sin religión se 
encuentra tullida, y la religión sin ciencia es clega»*— manifiestan lo 
mucho que han cambiado las cosas desde entonces, porque la observa- 
ción del gran físico predomina hoy en la comunidad científica. Resulta 
hoy evidente a muchos que la ciencia puede purificar la religión de 
posibles errores y supersticiones, mientras que la religión puede librar 
a la ciencia de nuevas idolatrías y falsos absolutos. 


Decía Juan Pablo HI en 1982: «Es cierto que ciencia y fe represen- 
tan dos órdenes distintos de conocimiento, autónomos en sus procedi- 
mientos, pero convergentes finalmente en el descubrimiento de la rea- 
lidad integral que tiene su origen en Dios»”. Entre la ciencia y la fe no 
puede existir contradicción verdadera, ya que toda realidad procede en 
última instancia de Dios Creador. 


«S1 en el pasado se produjeron serios desacuerdos o malentendidos 
entre los representantes de la ciencia y de la Iglesia —dice el Papa—, 
esas dificultades están hoy prácticamente superadas, gracias al recono- 
cimiento de los errores de interpretación que han podido deformar las 
relaciones entre fe y ciencia, y sobre todo gracias a una mejor com- 
prensión de los respectivos campos de saber» ”. Conflictos derivados de 
presunción por parte de los científicos, y de interferencias indebidas por 
parte de autoridades eclesiásticas pertenecen prácticamente al pasado*. 


El curso del tiempo ha permitido descubrir la grandeza y también 
las limitaciones de la ciencia, que se han hecho especialmente patentes 


5. Ctr. Out of my later years, N. York, p. 26. 
6. Inseznamenti S, 3 (1982) 1098. 

7. Ib., 1099. 

8. Or. Insernamenti 3,2 (1980) 1204. 
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en nuestro siglo, cuando la actividad científica ha conseguido resultados 
de particular brillantez. Puede decirse que, con la era atómica, la ciencia 
ha perdido su inocencia, y ha dejado de ser —si lo fue alguna vez— una 
empresa desinteresada en busca del saber y del bienestar humano recta- 
mente entendido. La ciencia moderna ha dejado en gran parte de ser 
sabiduría. Es fundamentalmente una actividad técnica hondamente vin- 
culada al ejercicio del poder y a su servicio, muchas veces irracional. 


La teología debe contribuir a que los cultivadores de la ciencia 
entiendan y desarrollen su trabajo como una acción moral que repercuta 
verdaderamente en elevar las condiciones de vida de la humanidad glo- 
balmente considerada. El saber sagrado se encuentra en condiciones de 
marcar pautas y señalar caminos, sin entrometerse en asuntos que no 
son de su competencia ni atribuirse ningún tipo de tutela anacrónica 
sobre la ciencia. 


«En el pasado —dJecía Juan Pablo 11 en 1980—, los defensores de 
la ciencia moderna lucharon contra la Iglesia con los eslóganes de 
Razón, Libertad y Progreso. Hoy, a la vista de la crisis sobre el sentido 
de la ciencia, las múltiples amenazas a su libertad y las dudas de 
muchos hombres acerca del progreso, se han invertido los frentes de 
batalla. Hoy es la Iglesia la defensora. Es defensora de la razón y de la 
ciencia, a las que la Iglesia declara capaces de alcanzar la verdad...; 
defensora asimismo de la libertad científica, gracias a la cual la ciencia 
mantiene su dignidad como bien humano; defensora en fin del progreso 
al servicio de una humanidad que necesita proteger su existencia y su 
autorrespeto»”. 


3. TEOLOGÍA Y CIENCIA EN LA DOCTRINA DE LA CREACIÓN 


Las enseñanzas y planteamientos bíblicos acerca de la Creación del 
mundo por Dios en el inicio del tiempo han recibido siempre atención 
y encontrado un eco bien definido por parte de la ciencia. Puede decirse 
que el desarrollo científico occidental presenta en gran medida una 
impronta creacionista. De otro lado, las elaboraciones de los científicos 
y la concepción del mundo propuesta por ellos en las diversas etapas de 
la cultura europea han influido de alguna manera en ideas cristianas, 
mantenidas durante siglos, sobre el lugar del hombre en el cosmos. 


Se ha dicho con razón que antes del siglo XVIII, la cultura de Occi- 
dente se hallaba tan asociada a la idea del mundo como creación divina, 
que apenas era imaginable una noción alternativa sobre el origen del 


9. Cfr. Insegnamenti 3, 2 (1980) 1209. 
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universo '”. La cosmología imperante antes de la revolución coperni- 
cana de los siglos XV1 y XVII podía considerarse como un modo de 
entender el mundo que se encontraba como entretejido en las vidas y 
las conciencias del hombre occidental. 


La tierra en la que éste vivía era concebida como una plataforma 
estable, única en su género y situada en el centro del universo. Cual- 
quiera podía ver cómo el sol nacía y se ocultaba, y cómo la luna y las 
estrellas surcaban el espacio, atentas a nuestro planeta. Pero la vieja dis- 
tinción entre cielos perennes y tierra desapareció con Copérnico, 
Kepler y Galileo. La tierra estaba ahora en medio de los cielos, perdida 
en los espacios siderales, de modo que lo eterno y lo mudable se habían 
venido a mezclar”. 


Lo más decisivo desde un punto de vista religioso era que, de 
momento, una visión de totalidad, expresada, por ejemplo, en el cos- 
mos de la Divina Comedia (siglo XIV), corría el riesgo de desaparecer, 
sin verse reemplazada por otra concepción que proporcionara al hom- 
bre la seguridad de ocupar un lugar bien definido en el universo. Aun- 
que muchas representaciones que se hacía la mente creyente acerca del 
mundo, habían sido rechazadas como caducas por la astronomía, refle- 
jaban, sin embargo, lo que aparecía directamente a los ojos humanos, y 
poseían por tanto una fuerza simbólica penetrante, y válida aún bajo el 
aspecto existencial. 


Las relaciones entre teólogos y hombres de ciencia durante las 
décadas de constitución de la ciencia moderna pueden considerarse 
normales. Los presupuestos creyentes de unos y otros facilitan una 
situación de diálogo y de mutuo reconocimiento. El conocido caso 
Galileo viene sin embargo a alterar estas relaciones, y sobre todo con- 
duce a actividades y posiciones de enfrentamiento, tanto a nivel prác- 
tico como teórico. 


Las tesis favorables al heliocentrismo, y defensoras, por lo tanto, 
del movimiento de la tierra en torno al sol, habían sido expuestas por el 
astrónomo polaco Nicolás Copérnico en 1543. Impugnadas por los líde- 
res protestantes como opuestas al tenor de la Sagrada Escritura, fueron 
acogidas inicialmente con cierta indiferencia y benevolencia por el 
mundo teológico católico, que las consideraba en su naturaleza de con- 
jeturas o hipótesis de trabajo científico. 


Esta pacífica situación, que se prolongó por varios decenios, se v10 
alterada cuando Galileo Galilei (1564-1642) afirmó el heliocentrismo, 


10. Cfr. E.M. KLAAREN, Religious Origins of Modern Science, Washington 1977, VI 
1. Cfr. W.P. CarvIN, Creation and Scientific Explanation, Scottish Journal of Theology 36 
(1983), p. 301. 
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no ya como una hipótesis —en aquel momento indemostrable—, sino 
como una enseñanza cierta. La colisión de Galileo con las autoridades 
eclesiásticas de aquel tiempo desembocó en el famoso proceso que, ini- 
clado en 1616, tuvo su conclusión en 1633, con la censura de la tesis 
heliocéntrica, que el gran físico divulgaba como doctrina demostrada. 


El caso Galileo se ha convertido desde entonces para muchos en el 
símbolo de un pretendido enfrentamiento de fondo entre la religión y la 
ciencia, al que los Papas Pablo VI y Juan Pablo II” han aludido en tér- 
minos pacificadores y constructivos. 


«El punto fundamental de la discusión en torno a las hipótesis 
copernicanas —se ha dicho con bastante razón— no fue si esta teoría 
particular había sido definitivamente establecida o no, sino si la deci- 
sión última sobre la verdad y la certeza podía ser tomada por quien no 
fuera un intérprete de la revelación oficialmente autorizado» '*. 


Tanto la actitud de los censores como la del mismo Galileo resul- 
tan muy indicativas de lo que realmente ocurrió. Los representantes de 
la Inquisición se negaron a reconocer a un laico el derecho a interpre- 
tar la Sagrada Escritura. Galileo, por su parte, tendía fuertemente a con- 
siderar y describir sus puntos de vista como *divinamente inspirados”, 
y a tildar a sus oponentes de ignorantes en la ciencia sagrada. Hubo 
intransigencia mutua; pero, en cualquier caso, la idea popular de Gali- 
leo como un mártir de la libertad de pensamiento equivale a una gran 
simplificación '* y no hace completa justicia a los hechos. 


La nueva epistemología subjetivista, la fragmentación de la expe- 
riencia, y las concepciones no-cognoscitivas de lo religioso que se 
imponen a lo largo del siglo XVII, provocan un divorcio creciente 
entre fe y ciencia. Á principios del siglo XIX, Pierre de Laplace (+ 
1827) llega a concebir al Creador del mundo como una hipótesis inne- 
cesaria para explicar el sentido del universo '. 


La Inglaterra victoriana representa en el siglo XIX un escenario de 
gran influjo en las relaciones de ciencia y religión. Mientras eminentes 
científicos no veían incompatibilidad alguna entre ambos campos, hubo 
otros —como T.H. Huxley (1825-1895)— plenamente dedicados a 
fomentar el conflicto, con el fin de minar el liderato cultural de la Igle- 
sia”, 





12. Cfr. Insegnamenti 6, 1 (1983) 1193-1196. 

13. B. NELSON, Los comienzos de la moderna revolución científica y tecnológica, Filosofía 
de la Ciencia y Religión, Salamanca 1976, p. 56. 

14. Cfr. W.R. SHEAa, Galileo and the Church, God and Nature, N. York 1986, p. 119. 

15. Cfr. Ch. KAISER, Creation and the History of Science, Grand Rapids 1991, pp. 263-269. 

16. Cfr. FM. TURNER, Between Science and Religion, New Haven/London 1974. 
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La diversa recepción de las teorías de Darwin a partir de 1860 
supuso en conjunto una crisis de cierta envergadura, pero contribuyó a 
clarificar el panorama, dado que podía percibirse que no era la ciencia 
en general la que se oponía a la religión, sino un tipo determinado de 
conclusiones y planteamientos científicos. Newman escribía en 1874: 
«Ha habido teólogos en tiempos pasados que se han inmiscuido en 
cuestiones científicas, y ahora hay hombres de ciencia que toman repre- 
salia interviniendo abusivamente en teología. No veo nada por el 
momento en la teoría de la evolución que resulte incompatible con un 
Dios Creador Omnipotente y Protector del universo. Pero estos cultiva- 
dores de la ciencia asumen, con un exceso de burla e impertinencia res- 
pecto a nosotros los creyentes, que religión y ciencia se contradicen en 
este punto, y a partir de esta atrevida premisa concluyen dogmática- 
mente que no existe verdad alguna en religión» ””. 


El clima cultural ha cambiado desde entonces, y aunque los prejut- 
cios irreligiosos no han desaparecido, existen las condiciones para una 
comunicación mutuamente enriquecedora. Los avances históricos de 
las relaciones entre religión y ciencia muestran claramente que el diá- 
logo entre ambas nunca será fácil, pero es hoy, en cualquier caso, una 
realidad, que beneficia a dos campos vitales de la actividad humana, y 
puede curar una escisión que resulta muy negativa para el presente y el 
futuro del hombre. 


4. DOS HIPÓTESIS EXTREMAS: EVOLUCIONISMO ABSOLUTO 
Y CREACIONISMO CIENTÍFICO 


a) En algunas iniciativas de divulgación popular científica se ha 
desarrollado modernamente una presentación del evolucionismo como 
alternativa secularizada a la concepción bíblica de la Creación. Se pro- 
pone aquí una visión materialista del universo, según la cual una evo- 
lución cósmica de quince mil millones de años habría trasformado la 
materia en vida y luego en conciencia. 


Con el celo y el dogmatismo más bien propios de quien predica una 
religión, los defensores de estas ideas, que son formuladas como logro 
de la ciencia, presentan en realidad meras premisas filosóficas vestidas 
como conclusiones científicas '*. 


Aunque la evolución es una hipótesis con fundamento, es evidente 
que este tipo de evolucionismo radical, que intenta explicar todos los 


17. Cfr. Letters and Diaries of John H. Newman, Oxtord, vol. 27, p. 44. 
18. Cfr. M. ArtiGas, Les Fronteras del Evolucionismo, Madrid 1985, p. 141. 
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aspectos del universo y del hombre mediante puros procesos materiales 
y Orgánicos, es inaceptable desde un punto de vista científico —dado 
que sus teorías de selección natural y mutación no explican del todo la 
aparición de formas nuevas—, y también desde un punto de vista cre- 
yente, porque la Creación del mundo por Dios no admite sucedáneos de 
carácter profano. 


b) El llamado creacionismo científico no debe confundirse con lo 
que llamamos ordinariamente creacionismo a secas, que equivale sen- 
cillamente a la doctrina cristiana conocida acerca de la Creación del 
mundo y del hombre a partir de la nada y en el inicio del tiempo. 


El creacionismo científico se ha configurado en el seno de las 
corrientes fundamentalistas bíblicas del protestantismo norteameri- 
cano, y no tiene representantes conocidos fuera de los Estados Unidos. 
Estos creacionistas estrictos defienden una interpretación literal del 
Libro del Génesis, por lo que respecta a los relatos de la Creación; y 
desde el año 1920, cuando promovieron campañas públicas para hacer 
illegal la enseñanza de la evolución en las escuelas del país, han deri- 
vado desde una defensa basada en la Biblia a una defensa que se intenta 
apoyar en la ciencia. 


Aunque no todos los propugnadores de este tipo de creacionismo 
adoptan idéntica postura en todas las cuestiones, es común a la gran 
mayoría hablar de la hipótesis evolucionista como una simple especu- 
lación, argumentar la precisión científica de la Biblia, entender los seis 
días de la Creación como períodos reales de 24 horas, buscar rastros 
detallados y fehacientes del diluvio, etc. '. 


El carácter pseudocientífico de estas tesis ha sido puesto de mani- 
fiesto en abundantes ocasiones durante las últimas décadas ”. Los crea- 
cionistas científicos se embarcan en una empresa imposible, que ignora 
principalmente el carácter religioso de la Sagrada Escritura. La Biblia 
no pretende en ningún momento enseñar positivamente ciencia pro- 
fana, aunque sus afirmaciones no se hallen en contradicción con los 
datos científicos conocidos. 


San Agustín pudo ya enseñar con toda nitidez que el Espíritu Santo 
nada pretendió enseñarnos en la Escritura acerca del curso del sol y de 
la luna, porque buscaba hacernos cristianos, y no matemáticos o astró- 
nomos”. La Biblia, en efecto, no es un tratado científico ni tampoco 
pretende serlo. Es un libro religioso, que no nos brinda ningún tipo de 


19. Cfr. H.M. MORRIS, Science and the Bible, Amersham-on the Hill, 1988; R.C. ECKER, 
Dictionary of Science and Creationism, Buffalo 1990. 

20. Cfr. R. FRYE (ed.), [s God a Creationist?, N. York 1983. 

21. Cfr. Contra Felicem 1, 10; PL 42, 525. 
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información tecnicocientífica %. «La Revelación divina —dice Juan 
Pablo li— no comporta de suyo ninguna teoría científica del universo, 
y la asistencia del Espíritu Santo no llega de ninguna manera a garanti- 
zar las explicaciones que querríamos profesar sobre la constitución 
física de la realidad» ”. 


Los creacionistas científicos no sólo alteran el sentido de los textos 
bíblicos en busca de un concordismo inaceptable a la razón y a la fe, 
sino que plantean una oposición indebida entre Creación y evolución. 


La fe cristiana acerca de la Creación y las posiciones de un evolu- 
cionismo solvente constituyen juntos la refutación más eficaz de las 
tesis extremas que hemos mencionado. En el marco de una fe creacio- 
nista, abierta a un contacto enriquecedor con la ciencia, resulta posible 
examinar diversas cuestiones fronterizas que se hallan en el núcleo de 
la explicación global del mundo y del hombre. 


5. EL ORIGEN DEL UNIVERSO 


La existencia y el origen del universo constituyen hoy un asunto 
central en el mundo de la ciencia. El interés por estas cuestiones ha cre- 
cido de modo progresivo a lo largo del presente siglo con el desarrollo 
de la astrofísica. Hay que explicar cómo pudo surgir una materia estruc- 
turada y cómo se ha llegado a la presente configuración del cosmos. La 
cosmología nacida de la astrofísica moderna aborda con vigor estas 
cuestiones y trata de determinar el origen del mundo, aunque no pueda, 
como es lógico, ofrecer una fundamentación última de la realidad, sin 
sobrepasar sus propios límites científicos ”. 


Algunos hombres de ciencia contemporáneos hablan del origen 
incausado del universo, que habría existido siempre en un estado esta- 
cionario o permanente. El inglés Stephen Hawking, por ejemplo, afirma 
al respecto: «el mundo es eterno, se contiene totalmente a sí mismo, y 
no es afectado por nada externo a él. No ha sido creado ni será des- 
truido. Sencillamente EXISTE» ?. 


La hipótesis que se ha impuesto durante los últimos decenios en el 
mundo científico afirma, por el contrario, que el universo ha comen- 
zado a existir en un momento determinado, y describe gráficamente 
este momento como una gran explosión o gigantesco estallido (big 


22. Cfr. J. RATZINGER, Op. cit., pp. 26-27. 

23. Insegnamenti 6, 1 (1983) 1195, 

24. Cfr. S.N. BOssHaArD, Evolución y Creación, Fe Cristiana y Sociedad moderna n. 3, 
Madrid 1984, p. 109. 

25. S. HAWkING, Historia del Tiempo, Barcelona 1988, p. 181. 
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bang) a partir de un punto adimensional de pura energía e inimaginable 
densidad. 


Esta hipótesis fue sugerida implícitamente en 1922 por el científico 
ruso Alexander Friedman, que fue el primero en hablar de un universo 
en expansión. El sacerdote belga Georges Lemaitre detalló algo más la 
conjetura en 1927, al proponer la idea del origen del cosmos por la 
explosión de un átomo primario, de enorme densidad y altísima tempe- 
ratura. Edwin Hubble estuvo en condiciones de demostrar en el año 
1929 que el universo se expande, y que las galaxias se distancian unas 
de otras a gran velocidad. Los norteamericanos Arno Penzías y Robert 
Wilson captaron finalmente en 1965, mediante una gran antena de 
radio, una radiación de microondas, que sería un resto del impresio- 
nante estallido inicial. 


En su forma más completa, la teoría del big-bang sostiene que en 
un principio no había tiempo, ni materia, ni espacio. Un universo sur- 
gió entonces de un punto de enigmática e indescriptible energía, y en 
un segundo ese universo naciente tenía el tamaño de nuestro sistema 
solar. En tres minutos, el cosmos había devenido una especie de bomba 
de fusión, sintetizadora de hidrógeno, helio y litio, a partir de un densí- 
simo y ardiente caldo de partículas elementales. Cuando el universo 
debió alcanzar 300.000 años se habría enfriado suficientemente como 
para permitir la formación de átomos, y antes de mil millones de años 
los átomos habrían configurado las primeras galaxias”. 


Hubble probó experimentalmente que la luz proveniente de gala- 
xlas muy distantes se percibe en longitudes de onda más cortas, como, 
por ejemplo, el ruido de un coche suena con frecuencia más baja a 
medida que se aleja del que oye. Este hecho equivaldría a un eco del 
big-bang. La hipótesis incluye la idea de que el universo, que se halla 
de momento en continua expansión, dejará un día de existir, a causa de 
un movimiento inverso de convergencia hacia un punto, o en virtud de 
un enfriamiento general. La física y la biología modernas han formu- 
lado, en efecto, algunas leyes básicas que refuerzan la idea de la limi- 
tación temporal del mundo. 


Elaborado a partir del conocimiento de los fósiles que se pueden 
encontrar en el universo (partículas, radiación, composición química de 
las estrellas), el big-bang se ha convertido en el modelo cosmológico 
básico. 

A la vista de estos resultados, que parecen cada vez más incontro- 
vertibles bajo el aspecto científico, puede ser tentador utilizar las nocio- 


26. Cfr. S. WEINBERG, Los tres primeros minutos del Universo, Madrid 1978, pp. 91 ss, 
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nes del big-bang y de la Creación, para concluir que la idea cristiana de 
Creación, que es objeto de fe, ha sido ahora demostrada por la ciencia”. 
Hay que afirmar, sin embargo, que no puede establecerse un paralelo 
real entre ambas nociones, ni pretender asociar directamente la una con 
la otra. No es posible una comprobación científica o experimental de la 
Creación del mundo, que no es susceptible de descripción mediante 
leyes físicas. 


Podemos decir, desde luego, que la ciencia apunta mayoritaria- 
mente hacia una singularidad del universo, como indicación de que ha 
tenido un origen, y que la fe cristiana se encuentra en armonía con la 
idea de que el cosmos surgió en un cierto instante hace miles de millo- 
nes de años. Se ha dicho con acierto que «sin caer en el concordismo..., 
no hay por qué desdeñar tampoco la confirmación que las ciencias posi- 
tivas ofrezcan a la teología» *. 


6. EL PRINCIPIO ANTRÓPICO 


Se denomina principio antrópico al conjunto de consideraciones 
dominadas o unificadas por la idea de que los valores numéricos de las 
interacciones que existen en el mundo físico debían ser exactamente las 
que son, si habían de producirse las condiciones necesarias para la vida. 
Si observamos el universo —se dice—, e identificamos los innumera- 
bles accidentes de la física que han trabajado conjuntamente a benefi- 
cio de la aparición del hombre, parece como si el cosmos supiera, por 
así decirlo, que el ser humano debía existir algún día. 


En cada etapa del desarrollo cósmico existían muchísimas posibi- 
lidades de que los elementos de la naturaleza siguieran un curso u otro, 
y cada vez se ha elegido el único camino que haría posible en su 
momento la producción del hombre. 


Los defensores del principio antrópico argumentan que el big-bang 
ocurrió hace unos diez mil millones de años, porque es el tiempo que 
aproximadamente se necesita para que pudieran desarrollarse seres 
inteligentes. Para llegar a donde estamos hubo de formarse primero una 
generación previa de estrellas. Estas estrellas convirtieron una parte del 
hidrógeno y del helio originales en elementos como el carbono y el oxí- 
geno, a partir de los cuales estamos hechos nosotros. 


Las estrellas explotaron luego como supernovas, y a partir de sus 
fragmentos se formaron otras estrellas y planetas, entre ellos los de 


27. Ctr. P. Jura, Big-Bang y Creación, Communio 10 (1988), pp. 244-255. 
28. DL. Rurz, op. cfr, p. 145, 
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nuestro sistema solar, que tendría alrededor de cinco mil millones de 
años. Los primeros mil o dos mil millones de años de la existencia de 
la tierra se caracterizaron por temperaturas demasiado elevadas para el 
desarrollo de cualquier estructura complicada. Los tres mil millones de 
años restantes habrían sido el marco temporal de un lento proceso de 
evolución biológica, que ha conducido desde los organismos más sim- 
ples hasta el ser humano. 


El principio antrópico sugiere, en definitiva, que el azar O la casua- 
lidad no son las fuerzas dominantes en el curso de la naturaleza, sino 
que los procesos naturales se hallan dirigidos de algún modo por lo que 
parece un designio. La existencia de indeterminación y de procesos ale- 
atorios en la evolución del cosmos no impedirían la presencia de un 
principio último de orden. Se ha comprobado, en efecto, que los siste- 
mas físicos que han perdido la estabilidad tienden a recuperarla a un 
nivel más alto de organización. 


Es evidente que las observaciones que constituyen el principio 
antrópico son más congruentes con la doctrina de la Creación que las 
del mero azar. Conviene, sin embargo, no precipitarse a considerarlo 
una prueba contundente y directa de principios teológicos. 
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DE LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN 
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CAPÍTULO XI 


LOS ÁNGELES 


Il. LA CRIATURA INVISIBLE 


Los ángeles ocupan un lugar destacado en la economía cristiana de 
salvación y constituyen el mundo invisible creado por Dios. Es un 
mundo cercano a la realidad Trinitaria divina, y fronterizo, por así 
decirlo, con el universo visible que tiene su centro en el hombre. «La 
existencia de seres espirituales, no corporales, que la Sagrada Escritura 
llama habitualmente ángeles, es una verdad de fe». 


Cuando confesamos en el Credo que Dios hizo el cielo no nos refe- 
rimos a la bóveda celeste y a los espacios siderales sino a los seres, invi- 
sibles para nosotros, que están especialmente cerca de Él y le alaban 
incesantemente. Los ángeles se encuentran en el cielo y dejan sentir su 
actividad en la tierra. Están con Dios y también con los hombres. 
«Vemos que los mayores santos y hombres de Dios han vivido en fami- 
liaridad con ellos, desde san Agustín hasta John Henry Newman»?. 


Los ángeles son una cuestión de actualidad. Han atraído la atención 
de la literatura y poesía modernas, y han sido objeto de recientes decla- 
raciones por parte de la Iglesia. Hoy resulta oportuno referirse a ellos 
porque constituyen un aspecto de la fe cristiana, testimoniado en los 
textos bíblicos que reflejan las grandes líneas y los pormenores de la 
historia de la salvación, y porque muchos hombres y mujeres de nues- 
tra época no aceptan con facilidad la realidad de esos seres invisibles 
que desempeñan ministerios divinos en el marco de la Providencia. 


Il, Catecismo de la Ielesia Católica, n. 328. 
2. Cfr. J, DANILOU, Les Anges et leur Mission, Chevetogne, 1953, p. 5. 
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Hay espíritus racionalistas para quienes ángeles y demonios son 
meras personificaciones de fuerzas cósmicas o fenómenos psicológi- 
cos, mientras que otros quieren situarlos en un ámbito de simple curto- 
sidad por el más allá, de espiritismo y de teosofía. 


Unas observaciones de Newman, escritas en 1831, contienen gran 
actualidad. Dice Newman: «Ha habido momentos en la historia del 
mundo en que los hombres han pensado demasiado sobre los ángeles y 
les han tributado honores excesivos: Les han honrado hasta el punto de 
olvidar la adoración suprema que se debe únicamente a Dios. Es el 
defecto de una edad oscura. Pero el defecto de una edad educada y culta 
como la nuestra es justamente el contrario: pensar con ligereza en los 
ángeles o no pensar en ellos en absoluto. Este es el peligro de muchas ini- 
ciativas intelectuales hoy imperantes: permanecer en las cosas visibles y 
olvidar las que no vemos»* 


Es convicción de la Iglesia y de los creyentes que el universo salido 
de las manos divinas no se halla vacío de seres espirituales y libres, cre- 
ados por Dios al comienzo del tiempo. La existencia de los ángeles no 
puede probarse mediante argumentos racionales, porque Dios no crea 
por necesidad. Parece, sin embargo, muy congruente y probable, si con- 
sideramos la variedad de la creación corpórea, que exista un mundo de 
seres espirituales. Es muy difícil imaginarse al hombre como forma 
única de existencia espiritual en el seno de la entera creación. Puede 
afirmarse que al conjunto de lo creado le faltaría plenitud y perfección * 
si en esa totalidad no hubiera un abajo y un arriba, una realidad visible 
y otra invisible. 


Los seres angélicos son una parte de esa arquitectura que el espí- 
ritu humano, aun guiado por la sobriedad especulativa recomendada en 
estos giros del pensamiento, intuye en la constitución del universo. No 
son ideas propias de una mentalidad precientífica O romántica, ni un 
lujo de la imaginación religiosa o poética. Tampoco suponen una con- 
cesión cristiana al paganismo o a concepciones animistas del mundo. 


Los ángeles desempeñan un papel eminente dentro del Evangelio, 
en el que son testimonio constante de la presencia de Dios en Jesús, 
desde la Anunciación hasta la Resurrección y la Ascensión. Represen- 
tan además en el Nuevo Testamento un signo de la liturgia celestial que 
envuelve a la Trinidad en una perpetua alabanza. Hay también ángeles 
malos, de modo que la obra de Cristo se manifiesta, por encima de lo 
visible, como un gran conflicto con el príncipe de este mundo y sus 


3. Cfr. Parochial and Plain Sermons Il, pp. 358-359. 
4, Cfr. Catecismo alemán para adultos, Madrid, 1989, pp. 115. 
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ángeles, que termina, tras la aparente victoria de éstos en el Viernes 
Santo, con su derrota virtualmente definitiva en la mañana de Pascua. 


A los ángeles invocamos en el acto penitencial con el que co- 
mienza la celebración de la Eucaristía, como intercesores que por dis- 
posición de Dios pueden estimular nuestro arrepentimiento y facilitar- 
nos el perdón divino de nuestras faltas. Pero los ángeles asisten también 
a la ascensión espiritual del cristiano. Le ven salir de la oscuridad del 
pecado, elevarse hasta ellos por la vida de la gracia, e ir más allá de 
ellos hasta la gloria que el Verbo Encarnado ha concedido únicamente 
a la humanidad redimida. 


2. LOS ÁNGELES EN EL ANTIGUO TESTAMENTO 


El Antiguo Testamento no presenta una angelología acabada ni de 
fácil interpretación. Bajo nombres diferentes, habla con cierta frecuen- 
cia de ángeles como mensajeros en las relaciones que Dios mantiene 
con los hombres. Los libros sagrados no se ocupan de los ángeles en sí 
mismos o por sí mismos, ni contienen una ontología del ser angélico, 
pero los ángeles de la Biblia son seres verdaderos; no son símbolos sino 
objetos de fe. 


Los ángeles aparecen en todos los estratos de la tradición bíblica. 
El ángel del Señor y los ángeles son mencionados en los relatos del 
Pentateuco. Un ángel interviene para cerrar la entrada del Edén (Gén 3, 
24), impedir el sacrificio de Isaac (Gén 22, 11), instruir a Jacob durante 
su sueño (Gén 31, 11), conducir al pueblo israelita hacia la tierra pro- 
metida (£x 14, 19; 23, 20; 32, 34), alejar la maldición de Balam (Num 
22), comunicar a Moisés la revelación de la Zarza ardiente (Ex A 
etc. Varios ángeles visitan a Abraham (Gén 19, 1) y grupos numerosos 
de estos mensajeros divinos son contemplados por Jacob sobre la escala 
de Betel (Gén 28, 12). El «Jefe del ejército del Señor», de Josué 5, 13- 
ISy el «exterminador» de Éxodo 12, 23 son también ángeles. 


Existen relatos, como Gén 18-19 y Ex 3, 2 ss, en los que Dios y su 
ángel podrían considerarse un mismo ser. Muchos intérpretes piensan, 
sin embargo, que en estos lugares se mantiene la distinción entre el 
Señor y su enviado, y que la aparente identidad obedece al hecho de que 
«si el ángel habla como si fuera Dios mismo, si proclama su mensaje 
en primera persona, sigue en realidad la manera de actuar de todo men- 
sajero, que repite palabra por palabra lo indicado por quien le envía»?”. 


S. A. CAQUOL, La Anzgelología bíblica. El Antiguo Testamento, en G. TAvARD, Historia de 
las Doemas. Los ángeles, Madrid, 1973, p. 3, 
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Los Salmos describen habitualmente a los ángeles como ejecutores 
de la voluntad divina, que desatan, por ejemplo, las plagas de Egipto 
(Ps 78, 49), o, más frecuentemente, protegen a los siervos de Dios en 
todos sus caminos (Ps 91, 11). Pero sobre todo los Salmos nos hablan 
de un nuevo e importante papel de los ángeles, que es alabar constan- 
temente a Dios en los cielos (Ps 103, 20; 148, 2). 


Los Salmos suelen referirse a los ángeles con nombres como los 
fuertes (Ps 78, 25), los Santos (Ps 89,6), los hijos de Dios (Ps 29, 1)'. 
Estos seres celestiales forman como una corte o consejo de Dios. A dife- 
rencia de lo que ocurre en la versión ugarítica de esta corte divina, los 
ángeles que forman en la Biblia el consejo de Yahvéh no son divinida- 
des sino seres espirituales creados por el Dios único y sometidos a Él”. 


J 


Los profetas Isaías y Ezequiel hablan, respectivamente, de un seraph 
(Is 6, 2-7) y de un Kerub (Ez 28, 11), que son figuras angélicas particu- 
larmente próximas a la gloria divina. Los seraphim derivan su nombre del 
verbo arder y recuerdan el parentesco que existe entre el ángel y el fuego 
(Cfr. Jueces 13, 20), mientras que los kerubim simbolizan las nubes que 
rodean a Dios en las alturas. Ambos nombres se apoyan en representa- 
ciones naturales para expresar cualidades que se atribuyen a los ángeles. 


Los textos bíblicos redactados después del exilio presentan la indi- 
vidualización de determinados ángeles, lo cual supone un interesante 
desarrollo de la angelología judía. En este hecho debió existir alguna 
influencia babilónica, que inspiró probablemente nuevas representacio- 
nes de los seres que rodean el trono divino. «Las visiones del Proto- 
Zacarías —escribe A. Caquot— suministran las más precisas indica- 
ciones sobre la evolución de la angelología al regreso del destierro. El 
ángel del señor se ha convertido ahora en una personalidad destacada y 
enteramente definida. Es una especie de ministro— presidente de la 
corte celestial que recibe el informe de los mensajeros que Dios ha 
enviado a recorrer la tierra (Cfr. Zach 1, 11), y dispone de una cierta 
autonomía, que le permite interceder por Jerusalén (Cfr. Zach 1, 12)*. 


La individualización de los ángeles conduce a la asignación de 
nombres propios. El libro de Tobías denomina Rafael al ángel que cura 
al anciano Tobías y a Sara, mujer de su hijo (Zob 3, 16). Es un nombre 
funcional, que significa «Dios ha curado». El libro de Daniel, com- 


6. Cfr. P.E. Dion, Les deux principales formes de UP angélologie de |' Ancien Testament, 
Science et Esprit 28 (1976), pp. 65-82. 

7. Cfr. H. CAZELLES, Fondements bibliques de la Théologie des anges, Revue Thomiste 90 
(1990), p. 189. 

8. La angelología bíblica, 5. 
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puesto hacia el año 160 antes de Cristo, menciona otros dos nombres 
angélicos: Gabriel, fortaleza de Dios, «intérprete de las visiones (Dan 
8, 16; 9, 21), y Miguel, defensor del pueblo judío, que hace frente a los 
enemigos en los últimos combates, cuyo nombre significa ¿quién es 
como Dios?, y que condensa, por así decirlo, la profesión de fe conte- 
nida en Ex 15, 11»?”. 


La literatura rabínica y los libros apócrifos del Antiguo Testamento 
desarrollan extraordinariamente las especulaciones en torno a los ánge- 
les. Los seres angélicos son aquí numerosos y omnipresentes. Su carác- 
ter invisible no excluye su poderosa luminosidad. Su aspecto es irresis- 
tible cuando combaten a los enemigos de Israel. Llevan alas que les 
permiten moverse con libertad entre el cielo y la tierra. Pueden ver todo 
lo que acontece y son representados por este motivo como cubiertos de 
ojos. Son inmortales, pero Dios podría destruirlos. Su conocimiento 
supera con mucho al de los hombres. Estos ángeles del judaísmo no son 
comparables a otros seres análogos que aparecen en religiones como la 
iraní de Zoroastro. Los arcángeles de este culto son aspectos del Dios 
único, mientras que los ángeles judíos son siempre criaturas de Dios. La 
angelología del Nuevo Testamento se caracterizará por una sobriedad 
mayor, que llevará a eliminar prácticamente las concesiones a la imagi- 
nación culta o popular. 


Aunque la Biblia se refiere al demonio en determinadas ocasiones, 
le concede un lugar y un papel muy delimitados. El estricto monote- 
ísmo de la religión judía no podía dar fácil cabida a una figura que 
pudiera parecer una encarnación autónoma de las fuerzas del mal o un 
competidor eficaz del Dios único. Lo que los pueblos vecinos atribuían 
a la acción de los demonios —enfermedades, plagas, muerte— es atrl- 
buido directamente a Dios por los autores sagrados. Causa universal y 
soberana de todo lo que sucede en la tierra, Yahvéh hace leprosa a 
María, la hermana de Moisés (Df 24, 9), castiga a los violadores de la 
Ley (Vum 11, 1 ss), envía contra el pueblo a las serpientes (Vum 21, 6), 
entrega a Israel a sus enemigos (Jueces 2, 14; 3, 8), etc. 


Bajo el nombre del adversario o de Satán, el demonio aparece en 
el prólogo del libro de Job, aunque todavía no es exactamente la figura : 
del diablo que encontraremos más tarde en el Nuevo Testamento y en 
la tradición cristiana. Las pruebas que se abaten sobre Job parecen venir 
directamente de Yahvéh, y Satán no es otra cosa en el poema que un 
dócil instrumento del Altísimo. Es cierto, sin embargo, que «detrás de 
este aparente servicio a Dios se entrevé una voluntad hostil, si no a 


9. 1b.,6. 
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Dios, por lo menos al hombre. Satán no apunta a perjudicar solo los bie- 
nes o la salud corporal de Job sino también su alma y su santidad» ". 


En otros lugares, Satán desempeña asimismo el papel de tentador 
que no es escuchado por Dios (cfr. Zach 3, 1-5); o es considerado como 
el espíritu de la mentira (ctr. l Reg. 22, 19-22). La Biblia ha tratado en 
todo momento de dejar a salvo la trascendencia divina y evitar toda 
apariencia de dualismo. 


El demonio desempeña en todo caso un papel de gran importancia 
en los relatos del Génesis sobre los orígenes de la humanidad. El Géne- 
sis no menciona su nombre pero presenta inequívocamente al perso- 
naje, a la vez que procura prevenir todo peligro dualista. La serpiente 
es una criatura de Dios, que deberá pagar las consecuencias de la ruina 
que ha infligido a los primeros padres. Es al mismo tiempo un ser 
dotado de una ciencia y de una habilidad que Adán y Eva no poseen, y 
parece actuar por odio a Dios y envidia a los humanos, aunque se pre- 
senta como amigo de ellos. Uno de los fines de la narración bíblica es 
desenmascarar su juego”. 


3. LOS ÁNGELES EN EL NUEVO TESTAMENTO 


Los libros del Nuevo Testamento dan por supuesta la existencia de 
ángeles y no incluyen en ningún momento explicaciones o consideracio- 
nes sobre su naturaleza o su actividad. Tampoco se ocupan de ellos por sí 
mismos ni reflexionan directamente sobre su ministerio. Los ángeles sen- 
cillamente están presentes y actúan al servicio de la nueva y definitiva 
economía de salvación. Su cooperación al desarrollo de esta historia, en 
la que llevan a cabo mandatos divinos cerca de los hombres, aparece con 
particular intensidad en el Apocalipsis, en los relatos de la infancia de 
Jesús recogidos por Mateo y Lucas, en los Hechos de los Apóstoles, y en 
los tres primeros capítulos de la Epístola a los Hebreos. San Pablo men- 
ciona con alguna frecuencia a los Principados y Potestades, para referirse 
a los ángeles caídos, pero habla poco de los ángeles buenos. San Juan 
raramente alude a ellos en el Evangelio o en las epístolas. 

Los santos ángeles son designados por lo general en el Nuevo Tes- 
tamento con las expresiones ángeles de Dios (Lc 12, 8; Toh 1, 51) o 
ángeles del Señor (Mt 1, 20; 2, 13; Lc 1, 11; 2,9; Act 5, 19). Son seres 
espirituales creados por Dios, que habitan el mundo divino. No son 
efluvios o emanaciones de la divinidad, pero la acompañan siempre, 


10. Cfr. S. LYONNET, Démon, DSp 3, 1957, p. 143. 
11. Ib., p. 145. 
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tanto en sí misma como en sus manifestaciones salvadoras cerca de los 
hombres. 


Los ángeles trascienden lo visible y lo temporal. No tienen cuerpo 
ni sexo. «Los hijos de este mundo —-leemos en el Evangelio de San 
Lucas— toman mujer y marido, pero los que serán considerados dignos 
de tener parte en el mundo futuro y en la resurrección de entre los muer- 
tos no toman marido ni mujer. No pueden ya morir porque son seme- 
jantes a los ángeles y son hijos de Dios, al ser hijos de la Resurrección» 
(Ec 20, 34 ss). 


Siguiendo las tradiciones recogidas en el Antiguo Testamento, el 
Nuevo habla de miríadas de ángeles (Heb 12, 22; Apc 3, 11; 9, 16), pero 
sólo menciona los nombres ya conocidos de Gabriel (Lec 1, 19) y 
Miguel (Judas 9; Apc 12, 77). 

Los escritores sagrados describen simbólicamente a los ángeles 
con imágenes tomadas de los principales elementos naturales, como 
son el viento y la llama. «Dios es el que hace a sus Angeles como vien- 
tos, y a sus mensajeros como llamas de fuego» (Heb 1, 7). 


Se nos dice con estas palabras que la figura y la energía son un 
aspecto principal del ser de los ángeles. En el Evangelio de Marcos lee- 
mos que al final de los tiempos «se verá al Hijo del hombre venir sobre 
las nubes con gran poder y gloria» (13, 26) y esta misma idea se for- 
mula también en relación con los ángeles: «cuando el Señor Jesús se 
revelará desde lo alto del cielo con los ángeles de su poder» (cfr. 2 Thes 
1, 7, M1 25, 31). 

La presencia del ángel es inseparable de la gloria que necesaria- 
mente le rodea en sus manifestaciones, y que es como un alargamiento 
de la gloria (doxa) divina. Es una presencia que se describe en términos 
de epifanía. «El Señor vendrá en su gloria y con la gloria de su Padre y 
de los santos ángeles» (Lc 9, 26). El mismo evangelista dice: «El ángel 
del Señor se presentó ante ellos, y la gloria del Señor les invadió con su 
claridad» (Lc 2, 9). Cuando quiere describirse la aparición de un ángel, 
el Nuevo Testamento habla de su vestidura blanca, su resplandor y su 
refulgente luminosidad (cfr. Mc 16, 5; Act 1, 10; foh 20, 12). 


Podemos resumir, con palabras de H. Schlier, que el Nuevo Testa- 
mento ve a «los ángeles de Dios, santos y elegidos del cielo, como una 
creación invisible formada por criaturas libres obedientes a Dios, dotadas 
de inteligencia y de actividad, de visión y de lenguaje, que existen innu- 
merables y anónimas bajo la forma de espíritu, resplandor, luz y llama» ”. 


12. Ctr. Les anges dans le Nouveau Testament, en Essais sur le N. Testament, Paris, 1968, 
p. 192, 
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Vueltos continuamente hacia Dios, estos seres rodean el trono 
divino y dirigen al Señor una alabanza incesante. De ellos dice Jesús: 
«Ven sin cesar el rostro de mi Padre que está en el cielo» (M1 18, 10). 
«Una simple palabra usada por Gabriel, cuando se presenta a Zacarías, 
nos permite conocer que la adoración es oficio de todos los ángeles, 
incluso de aquellos que son enviados para el servicio de los hombres, y 
que esa adoración de Dios se vincula a su naturaleza: “Yo soy Gabriel, 
que asisto ante Dios, y he sido enviado para hablarte (Lc 1, 19)”»”. 


Los ángeles colaboran, por así decirlo, en las acciones de Dios y 
de Cristo relativas a la historia de la salvación. El ministerio angélico 
se despliega ya en el Antiguo Testamento al servicio de Moisés y de la 
Ley, en una actividad que prefigura la que ejercen luego con Jesús y su 
obra salvadora. «Los relatos de la Navidad hablan en diversos momen- 
tos del ministerio de los ángeles. San Mateo les ve ejercerlo para diri- 
gir a José y proteger al Niño. San Lucas les presenta como mensajeros 
que preparan las acciones de Jesús en los corazones de los hombres y 
explican que la salvación ha llegado con Él»"*. 


El servicio de los ángeles se menciona en los Sinópticos en tres 
momentos decisivos de la vida pública de Jesús. Cuando el Señor ha 
resistido las tentaciones del demonio, leemos: «entonces se retiró el 
diablo, y he aquí que llegaron los ángeles y le servían» (Mt 4, 11). En 
otra ocasión es Jesús mismo quien alude a la fuerza protectora de los 
seres angélicos cuando dice a Pedro en el huerto de los Olivos: «¿crees 
que no puedo rogar a mi Padre, que pondría de inmediato a mi disposi- 
ción más de doce legiones de ángeles?» (Mt 26, 53). Finalmente, la ora- 
ción de Jesús «Hágase tu voluntad» (M1 26, 42) ha atraído un ángel del 
cielo, que le reconforta y consuela antes de la Pasión (cfr. Lc 22, 43). 


Ángeles son también los testigos primeros de la Resurrección y los 
intérpretes de la Ascensión de Jesús. Se muestran activos asimismo en 
el progreso del Evangelio y colaboran en la extensión y consolidación 
de la Iglesia. Cornelio es invitado por un ángel a buscar a Pedro (cfr. 
Act 10, 3), y un ángel libera a los Apóstoles de la prisión (cfr. Act 5, 19; 
12 A 


Pero los ángeles son asimismo actores y ministros en los aconteci- 
mientos que inauguran el eschaton. La voz del arcángel anuncia la 
Parusía (cfr. 1 Thes 4, 16), y son los ángeles quienes preparan el esce- 
nario del juicio (cfr. Mt 13, 39), después de haber convocado a los ele- 
gidos «desde un extremo del cielo hasta el otro» (Mt 24, 31). 


13. Cfr. Ib., p. 194. 
14. Cfr. lb., p. 197. 
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Con toda su grandeza, los ángeles son inferiores a Jesús. El Hijo 
único del Padre les es superior. «Jesús se sentó a la diestra de la Majes- 
tad en las alturas, y fue hecho tanto mayor que los ángeles cuanto 
heredó un nombre más excelente que ellos» (Heb 1, 3-4). 


En el orden de la gracia y con base en el destino eterno que la En- 
carnación del Señor hace posible para los hombres, puede afirmarse que 
estos aventajan a los ángeles (cfr. Heb 2, 16; 1 Pet 1, 12; 1 Cor 6, 2 ss), 
en el sentido de que la asunción de la naturaleza humana por el Verbo 
sitúa a esa naturaleza asumida por encima de la angélica. 


La demonología del Nuevo Testamento se caracteriza por su nitl- 
dez y su gran sobriedad. No contiene especulación alguna sobre los 
nombres de los demonios, su jerarquía, naturaleza y pecado. Bajo nom- 
bres diversos se refiere a un mismo personaje que es identificado expre- 
samente con la serpiente del Génesis: «el gran dragón, la antigua Ser- 
piente, llamada Diablo y Satanás» (Apc 12, 9; cfr. loh 8, 44). Los 
Sinópticos hablan indistintamente de Satanás (Marcos), del Malvado 
(Mateo) o del Diablo (Lucas). Otras veces se le denomina enemigo, ten- 
tador o Beelzeboul. También aparece bajo el nombre de principe de 
este mundo (loh 12, 31)" y Dios de este siglo (2 Cor 4, 4). 


El primer acto de la vida pública de Jesús es una confrontación con 
Satanás '*. «Jesús fue conducido por el Espíritu al desierto para ser ten- 
tado por el diablo» (Mt 4, 1). El relato de las tentaciones del Señor 
encierra una gran importancia en el Evangelio. En el mismo inicio de 
su actividad mesiánica, Jesús ha de hacer una opción. Ha de escoger 
entre los caminos de Dios y otras vías que, aunque parecen razonables, 
le apartarían de su misión. 


Esta lucha entre el demonio y Jesús continuará a lo largo de la vida 
pública y llegará hasta la Cruz. Los milagros de Jesús significan en su 
gran mayoría no sólo que El es el Mesías esperado, que tiene poder y 
autoridad para perdonar los pecados, sino que el hombre ha sido final- 
mente liberado de la tiranía de Satanás. Es principalmente con su 
muerte como Jesús reduce al diablo a la impotencia (cfr. Heb 2, 14), a 
pesar de que el desenlace de la cruz parecía a simple vista una victoria 
del enemigo. 


El capítulo XII del Apocalipsis retoma y completa, por así decirlo, 
el relato del Génesis, y resume toda la enseñanza bíblica sobre el dia- 
blo y su papel en la historia de la salvación '”. Antes de describir el com- 


15. Cfr. A. GONZÁLEZ, La Demonología del Cuarto Evangelio, Miscelánea Comillas 48 


(1967) pp. 21-40. 
16. Cfr. S. LYONNET, Le Démon dans !' Ecriture, DSp 3, 1957, p. 146. 
albisp150: 
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bate entre la Iglesia y la Bestia, que es símbolo del Anticristo y encar- 
nación del misterio del mal, el autor sagrado nos informa «que esta 
lucha gigantesca no es sino la última fase y como el desarrollo tempo- 
ral de otro combate invisible que confiere al drama humano sus verda- 
deras dimensiones; y a la vez nos revela por adelantado su desenlace 
victorioso» ''. Vencido por Miguel y sobre todo por Cristo, el diablo 
persigue a la Mujer (Nueva Eva) y al no poder alcanzarla, «hace la gue- 
rra al resto de su descendencia» (Apc 12, 17). También esta fase última 
del combate acabará con una derrota definitiva de Satanás (Apc 20, 10). 


4. LA TRADICIÓN CRISTIANA 


La angelología de los Padres de la Iglesia tiene como precedente 
inmediato la desarrollada por el judeo-cristianismo en libros como la 
Ascensión de Isaías, 1 y HI Henoch, el Testamento de los Doce patriar- 
cas, el Evangelio de Pedro, etc. A estas obras pueden añadirse la Epís- 
tola de Bernabé y el Pastor de Hermas, que se cuentan entre los lla- 
mados Padres Apostólicos (siglo ID). 


Se trata de una angelología muy imaginativa, con extensas des- 
cripciones y fuerte tendencia a la especulación. Es un tratamiento de los 
ángeles que se verá sometido en seguida a una cierta depuración de 
método y contenido por los autores cristianos posteriores. 


El amplio desarrollo de la angelología judeo-cristiana origina en sus 
representantes principales la costumbre de utilizar categorías angélicas 
para designar al Verbo de Dios y al Espíritu Santo. Así, por ejemplo, Her- 
mas y 1! Henoch asimilan Miguel —como el primero de los ángeles— al 
Verbo, y hacen lo propio con Gabriel y el Espíritu Santo, con base en la 
escena de la Anunciación narrada por San Lucas. Otra tradición judeo- 
cristiana asimila, sin embargo, el arcángel Gabriel a la Segunda Persona, 
en la misma escena. Algunos autores consideran al Hijo y al Espíritu 
Santo como los Serafines que trascienden a todos los ángeles, o designan 
al Espíritu con el nombre de Príncipe de la luz '”. 


Las obras arriba citadas suelen hablar de los ángeles como la pri- 
mera creación, anterior a la del resto de las criaturas. Los ángeles son 
aquí seres de naturaleza ígnea y de grandes dimensiones. Comprenden 
múltiples categorías, y mientras que los órdenes más elevados compo- 
nen la corte celeste, los espíritus inferiores administran las realidades 


18. 1b. 
19. Cfr. J. DANIELOU, Théologie du Judéo-Christianisme, Tournai 1958, pp. 167-196. 


198 


Ada E LOS ÁNGELES 


del mundo visible. Estos ángeles no sólo presiden los fenómenos natu- 
rales, sino que también gobiernan las colectividades humanas. Son asi- 
mismo mensajeros de revelaciones y ejecutores de castigos divinos. 


El Pastor de Hermas habla con cierto rigor de una doctrina de los 
dos ángeles, que encontrará notable eco en autores como Orígenes, San 
Atanasio de Alejandría y San Gregorio de Nisa. Dice Hermas: «Hay 
dos ángeles para el hombre: el ángel de la justicia y el ángel del mal. El 
ángel de la justicia es reservado y apacible. Cuando entra en tu corazón 
te habla inmediatamente de justicia, de santidad, de templanza, y de 
toda obra justa. Cuando estos pensamientos se elevan en tu corazón, 
debes saber que el ángel de la justicia está contigo. El ángel del mal es, 
por el contrario, irascible, lleno de amargura y demencia. Reconócele 
por sus obras» ”. 


Más adelante observa: «No temáis al diablo... Sólo puede infundi- 
ros miedo, pero es un miedo sin fundamento: no temáis, huirá lejos de 
vosotros. No puede dominar a los servidores de Dios, que ponen en El 
toda su confianza. Puede combatir, pero no vencer. Si le resistís, se ale- 
Jará»”. 

El gobierno ejercido por los ángeles y su papel en el mundo mate- 
rial es un asunto que aparece frecuentemente en autores patrísticos, 
como Atenágoras ”, Orígenes” y Gregorio de Nisa”. Santo Tomás de 
Aquino se hace eco de estas ideas cuando escribe: «Todas las cosas cor- 
porales son gobernadas por los ángeles» ?. 


Hay Padres importantes, como San Ífreneo de Lyon, que no conce- 
den a los ángeles un lugar apreciable en su teología. Ireneo sitúa siem- 
pre a los seres angélicos en una posición inferior a los hombres, lo cual 
le obliga en ocasiones a una complicada exégesis de los lugares bíbli- 
cos que parecen contradecir su visión *. 


Así como los autores judíos insistían en la función de los ángeles 
como ministros de las revelaciones de Dios, promulgadores de la Ley, y 
protectores de esos bienes divinos, los escritores cristianos, con la única 
excepción de Dionisio Areopagita ”, hablan de esas tareas como algo 
vinculado al carácter preparatorio del Antiguo Testamento. Son activi- 
dades que cesan con la venida de Cristo, dado que Jesús toma directa- 


20. Mand. VI, 2, 2-5. 

21. 1b; 

22. Cfr. Supl. 10. 

23. Cfr. Hom X in Jer., 6. 

24. Cfr. Oratio Catech. 6, 5. 

2 e O, 

26. Clír. A. ORBE, Supergrediens angelos, Gregorianum 54 (1973), pp. 5-59. 
27. Cir. Hier. Cael, 4, 2-3. 
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mente en sus manos la historia de la salvación. Es un motivo teológico 
formulado ya por San Pablo (Cfr. Gal 4, 1-6; Col 2, 8), que opone la 
comunicación de la Ley por los ángeles a la revelación del Evangelio 
por Jesucristo. La Epístola a los Hebreos lo subraya y dice: «no fue a 
los ángeles a quienes Dios sometió el mundo venidero..., sino que a El 
ha sometido todas las cosas, sin dejar nada fuera de su dominio» *, 


La venida de Cristo no ha puesto fin, sin embargo, al ministerio de 
los ángeles. Estos realizan en las naciones paganas una tarea espiritual 
que ayuda a los hombres a reconocer y aceptar la ley natural, y a descu- 
brir los vestigios de revelación que se encuentran a su alcance. Es ver- 
dad también que Orígenes”, San Juan Crisóstomo” y Eusebio de Cesa- 
rea expresan una visión pesimista de esos trabajos angélicos. En medio 
de una situación desesperada se encarnó el Verbo de Dios para venir en 
ayuda de sus ángeles, piensa Eusebio”. Son comentarios que se deslizan 
fácilmente hacia el campo de la elucubración, y no han tenido continua- 
dores de interés en la Tradición de la Iglesia. 


Mayor solidez revisten otras consideraciones acerca de la presen- 
cia invisible de los ángeles en la asamblea litúrgica de los fieles cristia- 
nos. La participación de los ángeles en el culto de la Iglesia manifiesta 
su carácter oficial y solemne. Son ideas basadas en Heb 12, 22-24 y en 
textos del Apocalipsis. 


Los ángeles asisten ya a las lecturas y a la homilía con las que se ini- 
cia la celebración eucarística. Orígenes observa que son atraídos por la 
lectura de las Escrituras y que se gozan en ellas. Quien dice la homilía no 
debe olvidar que los ángeles la escuchan y la juzgan. «No dudo en afir- 
mar que en nuestra asamblea se hallan también presentes los ángeles, no 
sólo de modo general respecto a toda la Iglesia, sino también individual- 
mente, esos mismos ángeles de quienes el Señor ha dicho que «ven sin 
cesar el rostro de mi Padre que está en el cielo». Hay efectivamente una 
doble Iglesia, la de los ángeles y la de los hombres. Si lo que decimos es 
conforme a la intención y al pensamiento de las Escrituras, los ángeles se 
alegran y oran con nosotros» >”, 


Pero los ángeles se encuentran especialmente asociados al mismo 
núcleo del sacrificio eucarístico. La Misa es efectivamente una participa- 
ción sacramental de la liturgia celeste, del culto rendido oficialmente a la 
Trinidad por todo el conjunto de la creación invisible. La presencia de los 
ángeles introduce la Eucaristía en el cielo. Dice San Juan Crisóstomo: 


2 

29, Cfr. Hom. XII in Luc. 

30. Cfr. Hom. in Eph. 1. 

31. Demonstratio Ev. [V, 10. 

32. Hom. in Luc, 23. Cfr, J. DANIELOU, Origéne, Paris 1948, pp. 219-242. 
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«Los ángeles rodean al celebrante. Todo el santuario y el espacio en torno 
al altar se llena de potencias celestiales, que acuden para honrar a Aquél 
que se hace presente sobre el ara»*. En otro lugar leemos: «Hazte cargo 
de los coros en los que vas a entrar. Revestido de un cuerpo, has sido juz- 
gado digno de celebrar con las potencias del cielo al Señor común de 
todos» *. 


El autor de las obras que llevan el nombre de Dionisio Areopagita 
(siglo VI) presenta en el libro de la Jerarquía Celeste una detallada 
angelología muy influida por la cosmovisión neoplatónica. Dionisio 
habla de un mundo supra-celestial en el que vive la Trinidad, que ilu- 
mina el mundo de las jerarquías angélicas, y más tarde el mundo, tam- 
bién jerarquizado, de la Iglesia. En esta visión global del universo, los 
ángeles ocupan una posición intermedia entre la vida de Dios y la Igle- 
sia, a la que iluminan y sirven de causa ejemplar. 


De Dionisio procede la cuidadosa e imaginativa división de los 
ángeles en tres Órdenes, compuesto cada uno de tres coros. Serafines, 
querubines y tronos forman el orden supremo y habitan el umbral de la 
divinidad. El orden medio se halla formado por dominaciones, fuerzas y 
potestades. Los poderes, arcángeles y ángeles ocupan el tercer lugar. 

Estos seres angélicos hacen llegar hasta el hombre la revelación 
divina, y a través de ellos pueden las jerarquías del mundo humano y de 
la Iglesia elevarse a Dios mediante la purificación, la iluminación y la 
unión ”. 


Aunque guiados siempre por preocupaciones teológicas, los auto- 
res escolásticos aplicaron con energía el pensamiento puro a los ánge- 
les e hicieron con ello avances positivos en el campo de la lógica y de 
la metafísica. Sobresale en este sentido la síntesis de Santo Tomás de 
Aquino, que constituye una presentación rigurosa de una ontología 
completa acerca de los seres angélicos, construida a partir de la filoso- 
fía tomista. 

La angelología de Santo Tomás tiene su centro en Dios y es en rea- 
lidad un estudio de los dones magníficos que el Creador ha concedido a 
sus criaturas espirituales. Desde esta perspectiva intenta nuestro autor 
determinar la esencia del ángel. Los ángeles son seres puramente espirt- 
tuales. Se excluye de ellos toda corporeidad y cualquier composición de 
materia. Son formas o sustancias separadas, inmortales por naturaleza. 


33. De Sac. 6, 4. 
394. Sobre la Incomprensibilidad de Dios, 4. 
35. Cfr. G. VAvAro, Historia de las Dogmas, Los ángeles 1973, p. 46. 
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Dado que la materia es el principio de individuación, los ángeles no son 
propiamente individuos, sino que cada uno constituye una especie. 


Al ser formas espirituales, sus facultades también lo son. Gozan 
por tanto de entendimiento y voluntad. Mientras que el intelecto del 
hombre se orienta hacia el ser abstraído de la materia, el de los ángeles 
se encuentra ordenado al ser inmaterial. La voluntad angélica sigue la 
pauta de su conocimiento. Se dirige a todo bien conocido, es ilimitada 
y puede amar a Dios sobre todas las cosas. Por eso el pecado angélico 
encierra el pleno conocimiento de Dios de que el ángel era capaz, así 
como un pleno consentimiento. «Tomás ha establecido de este modo 
—observa Tavard—, una diferencia fundamental entre hombres y 
ángeles en las zonas del ser y del conocimiento. De aquí resulta que las 
relaciones entre unos y otros se reducen al mínimo. Esta tendencia es 
justamente opuesta al intento fundamental de San Buenaventura, que 
multiplicó las relaciones recíprocas entre la jerarquía celeste y el 
mundo de los hombres» *. La superioridad de los ángeles sobre los 
hombres es puramente formal. Se trata en realidad de dos categorías de 
seres que son distintos y que pertenecen a órdenes no comparables. 


Esta separación obedece también en Santo Tomás al deseo de 
tomar postura contra las opiniones del filósofo Averroes, que conside- 
raba a los seres inteligentes inferiores como rigurosamente subordina- 
dos a los seres superiores en el ámbito del conocimiento, y sostenía por 
tanto que las inteligencias celestes dominaban a las terrenas. 


«Tomás cuidó de que los ángeles cristianos no fueran absorbidos 
por las sustancias separadas de Averroes y sus sucesores medievales. 
Por eso determinó tan adecuadamente la subordinación de los ángeles 
a Dios y su distancia del hombre» ”. 


5. LOS ÁNGELES EN LA LITURGIA 


La íntima asociación de los ángeles a la llamada liturgia celeste, tal 
como viene sugerida por la Sagrada Escritura en múltiples lugares, 
explica la mención de aquellos en el culto de la Iglesia, especialmente 
en la celebración de la Sagrada Eucaristía. 


Los seres angélicos son invocados junto a Santa María y a los san- 
tos en el acto penitencial de los ritos iniciales de la Misa: «ruego a Santa 
María, siempre Virgen, a los ángeles, a los santos y a vosotros, herma- 
nos, que intercedáis por mí ante Dios, nuestro Señor». 


36. 1b., 68. 
31 1D 70 
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Los ángeles son mencionados habitualmente en los prefacios, y 
también en la súplica Te pedimos humildemente, que el celebrante pro- 
nuncia inclinado algo después de la consagración en el canon romano. 


La alabanza a Dios contenida en los prefacios desemboca en el 
himno laudatorio pronunciado por los seres angélicos. La mención de 
esta alabanza procede de la antigua idea cristiana de que la salvación 
recibida de Cristo supone la admisión entre los espíritus bienaventura- 
dos del cielo. «Vosotros os habéis acercado al monte de Sión y a la ciu- 
dad del Dios vivo, la Jerusalén celestial, al coro de millares de ángeles 
y a la Iglesia de los primogénitos que están inscritos en los cielos» *. Es 
como si el prefacio nos permitiera escuchar esas alabanzas, que son 
ofrecidas a Dios Padre por medio de Cristo: «Per quem malestatem 
tuam laudant angel1» ?. 


La reforma litúrgica implantada por Pablo VI según los principios 
del concilio Vaticano IÍ ha ampliado la mención de los ángeles en los 
prefacios. El Misal Romano de 1970 dedica por primera vez un entero 
prefacio a alabar a Dios por la existencia y ministerio de los seres angé- 
licos. Los ángeles son mencionados asimismo en el cuerpo del nuevo 
primer prefacio de la Ascensión, y reciben un lugar prominente en el 
prefacio propio de la Cuarta Plegaria eucarística. 


La clásica fórmula de conclusión, que suele mencionar por su nom- 
bre a algunos coros angélicos, ha sido retenida siempre, e incluida en 
muchos de los nuevos prefacios añadidos en el Misal. 


Los nombres de los coros aparecen en los nuevos prefacios comu- 
nes 1 y 2, en casi todos los prefacios para los Domingos, y en el pri- 
mero de Cuaresma, los dos de Adviento y el de Epifanía. 


Los ángeles y los santos aparecen por vez primera, en el rito latino, 
deliberadamente unidos en completo paralelismo dentro de los prefa- 
cios. Es imposible por tanto afirmar que los ángeles podían ser enten- 
didos aquí como símbolos o como personificaciones de fuerzas cósmi- 
cas. Los ángeles se mencionan como verdaderos compañeros de los 
santos, distintos ciertamente de los hombres pero capaces de recibir las 
oraciones de estos para llevarlas a Dios*. 


En diversos prefacios leemos: «Et ideo, cum Sanctis et angelis uni- 
versis, te collaudamus...» (segundo prefacio de Cuaresma); «Unde et 
nos, Domine, cum angelis et Sanctis universis, tibi confitemur...» (pri- 


38. Heb 12, 22. 

39. Cfr. I. JUNGMANN, El Sacrificio de la Misa, Madrid 1963, 4.* ed., p. 678. 

40. Cfr. P.M. QUAY, Angels and Demons in the New «Missale Romanum», Ephem. Lit. 94 
(1980), p. 403. 
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mer prefacio de Pasión y séptimo de domingo); «Et ideo, cum angelo- 
rum atque Sanctorum turba, hymnum laudis tibi canimus...» (cuarto 
prefacio de domingo); «Et ideo cum angelis et Archangelis, cumque 
multiplici congregatione Sanctorum...» (primer prefacio de santos), etc. 


La tercera oración que expresa en el canon Romano la acción obla- 
tiva después de la consagración dice así: «Te pedimos humildemente, 
Dios Todopoderoso, que esta ofrenda sea llevada a tu presencia, hasta 
el altar del cielo, por manos de tu ángel». La liturgia parte aquí de la 
idea de que un don no se puede considerar definitivamente admitido 
antes de que el destinatario lo haya aceptado como propio. En el Apo- 
calipsis se habla de un altar del cielo, en el que el ángel deposita el 
incienso y las oraciones de los santos (8, 3-5). Esta imagen ha inspirado 
sin duda el texto de la tercera oración, para dar al ofrecimiento la forma 
de una súplica en favor de una aceptación definitiva por parte de Dios”. 


Hemos de hacer finalmente referencia al hecho de que el nuevo 
Misal Romano incluye las dos fiestas litúrgicas en honor de los tres 
Arcángeles y de los Angeles Custodios, con misas y oficios propios. 


6. ENSEÑANZA DE LA IGLESIA ACERCA DE LOS ÁNGELES 


La doctrina definida solemnemente por la Iglesia en torno a los 
seres angélicos abarca cinco afirmaciones principales: 

a) los ángeles existen; 

b) son seres de naturaleza espiritual; 

c) fueron creados por Dios; 

d) fueron creados al comienzo del tiempo; 

e) los ángeles malos o demonios fueron creados buenos, pero se 
pervirtieron por su propia acción. 

a) La existencia de los ángeles se recoge expresamente en las fór- 
mulas de fe o Credos de la Iglesia, a partir del Símbolo Niceno-cons- 
tantinopolitano (381), en el que confesamos creer «en un solo Dios... 
Creador del cielo y de la tierra, de todas las cosas visibles e invisi- 
bles»*. Lo mismo se dice en las profesiones de fe católica elaboradas 
por los concilios de Letrán IV en 1215*, Lyon H en 1274*, Florencia 
en 1441* y Trento en 1564*, El Concilio Vaticano 1 (1869-70) habla 


41. Cfr. L JUNGMANN, El Sacrificio de la Misa, pp. 789-790. 
42. D. 86. 

43. Cfr. D. 428. 

44. Cfr. D. 461. 

45. Cfr. D. 706. 

46. Cfr. D. 994, 
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de la criatura angélica como parte de la obra creadora producida por 
Dios”. 

Los negadores de la existencia y realidad de los ángeles han tenido 
representantes en casi todas las épocas de la historia. Los Hechos de los 
Apóstoles nos informan —como hace también el historiador judío Fla- 
vio Josefo— que los saduceos negaban «la resurrección y la existencia 
de ángeles y espíritus» *, 

Desde presupuestos religiosos y culturales muy diferentes, el racio- 
nalismo iluminista que se desarrolla a partir del siglo XVII tampoco 
admite la existencia de los ángeles. La cosmovisión propia del materia- 
lismo en sus distintas variantes constituye otra tajante opinión negativa 
frente a la realidad de cualquier mundo espiritual. 


Numerosos contemporáneos hablan de ángeles, pero los conside- 
ran productos de la imaginación literaria, y proyecciones de la con- 
ciencia estética del hombre, que se apoya en la idea de esos seres mis- 
teriosos para expresar reflexiones y fantasías del espíritu humano. 


La existencia de ángeles es negada finalmente por algunos autores 
protestantes, que los consideran un mito bíblico necesitado de nueva 
interpretación. En esta tendencia sobresale el luterano Rudolf Bult- 
mann, que ha sido impulsor de una teología bíblica desmitificadora en 
la que los ángeles son drásticamente eliminados o confiados a la opción 
individual del creyente. También debe ser mencionado aquí el nortea- 
mericano Paul Tillich, para quien ángeles y diablos no son seres reales 
e independientes, sino estructuras del ser, por las que éste despliega sus 
posibilidades. Los diablos son para Tillich formas de la categoría de lo 
demoníaco, mientras que los ángeles representarían imágenes de la per- 
fección del ser”. 


A estas y parecidas opiniones derivadas de ellas se refería la Encí- 
clica Humani Generis (1950) al afirmar que «algunos se plantean la 
cuestión de si los ángeles son criaturas personales» ”. 


La profesión de fe de Pablo VI, llamada también Credo del pueblo 
de Dios, fue promulgada en junio de 1968, con motivo del año de la fe. 
La profesión incluye en su inicio una importante referencia a los ánge- 
les. Dice así: «Creemos en un solo Dios, Padre, Hijo y Espíritu Santo, 
Creador de las cosas visibles —como es este mundo en que pasamos 
nuestra breve vida— y de las cosas invisibles —como son los espíritus 
puros, que llamamos también ángeles» (n. 8). El texto menciona de 


47. Cfr. D. 1783. 

48. 23,8. 

49, Ctr. Sistematic Theolog y E, Chicago 1953, p. 260. 
50. D. 2318. 
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nuevo a los santos ángeles más adelante, para atribuirles una participa- 
ción «en el gobierno divino de las cosas» (n. 29)”. 


b) Que los ángeles son seres puramente espirituales y desprovistos 
de toda corporeidad es doctrina claramente formulada por el concilio 
IV de Letrán (1215), en cuyo decreto Firmiter leemos que Dios «creó 
de la nada a una y otra criatura, la espiritual y la corporal, es decir, la 
angélica y la mundana, y después la humana, compuesta de espíritu y 
de cuerpo» ””. 


El hecho de que los ángeles aparezcan corpóreos en la Biblia y pue- 
dan ser representados en imágenes como enseña el Concilio l de Nicea 
en el año 787, no debe hacer pensar en la existencia de un cierto cuerpo 
angélico. Algunos autores cristianos mantuvieron por un tiempo esta 
idea como opinión privada. Pero la legitimidad de la representación 
iconográfica de los ángeles, afirmada por la Iglesia frente a los icono- 
clastas, no exige atribuirles «cuerpos espirituales». 


cy) Los ángeles han sido creados por Dios a partir de la nada. Son 
criaturas. No son aspectos de Dios ni emanaciones del ser divino. Tam- 
poco son seres divinos intermedios entre el Altísimo y el mundo visi- 
ble. Pertenecen al conjunto de la creación, que es visible e invisible. 
Esta doctrina de fe se encuentra afirmada en Jos Credos y subrayada 
particularmente por el Concilio IV de Letrán (vide supra). 


La Sagrada Escritura no describe la creación de los ángeles «pero 
al presentarlos como dependiendo completamente de Dios enseña 
implícitamente esta verdad» ”*. La enseñanza bíblica sobre los seres 
angélicos se desarrolla por entero en el marco del más estricto monote- 
ísmo. 


d) El Concilio TV de Letrán define asimismo que los ángeles, igual 
que el mundo material, fueron creados en el comienzo del tiempo: 
simul ab initio temporis**. Dios no los creó desde toda la eternidad. 


Si los ángeles fueron creados antes del mundo material o a la vez 
que éste es una cuestión secundaria desde el punto de vista dogmático, 
y no se dice en el texto conciliar. El símul usado por el decreto indica- 
ría simplemente que Dios ha querido de igual manera la existencia de 
los espíritus y de la criatura humana. Parece ser una partícula más bien 
incidental que no contiene ninguna afirmación sobre el momento de la 
creación de los ángeles. 


51. Cfr. C. Pozo, El Credo del pueblo de Dios. Comentario teológico, Madrid, 1968, pp. 67- 
68. 

52. D. 428. 

53. M. FLicK-Z. ALSZEGHY, Los comienzos de la Salvación, Salamanca, 1963, pp. 618-619. 

54. D. 428. 
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e) La doctrina de que todos los ángeles fueron creados buenos por 
Dios y que los demonios se pervirtieron por su propia voluntad se 
define por vez primera en el Concilio de Braga, celebrado en el año 
561. Dice el Concilio que el diablo fue primero un ángel bueno hecho 
por Dios, y que su naturaleza fue obra de Dios. No emergió, por tanto, 
de las tinieblas como principio y sustancia del mal *. 


Esta enseñanza se encuentra ya expuesta con gran precisión en 
escritos patrísticos del siglo IV, especialmente en la Vida de Antonio 
escrita por San Atanasio de Alejandría, donde leemos: «Hay que saber 
que los demonios no se llaman así porque hayan sido siempre demo- 
nios. Dios, en efecto, no ha creado ninguna cosa mala. También los 
demonios fueron creados buenos, pero caídos de su celestial sabiduría 
y dedicados a vagar por la tierra engañaron a los paganos con sus fan- 
tásticas invenciones y, envidiosos luego de nosotros los cristianos, 
hacen todo lo posible para impedirnos llegar al cielo; porque no quie- 
ren que lleguemos al lugar del que ellos han caído» **. 


La enseñanza de la Iglesia sobre los ángeles malos puede consi- 
guientemente articularse en las siguientes afirmaciones: 


1) Los demonios fueron creados por Dios como todos los ángeles ”. 


ii) «El diablo y los demás demonios fueron creados por Dios bue- 
nos por naturaleza, pero ellos se hicieron malos por sí mismos». Son 
palabras del Concilio 1V de Letrán, que condenan el error de los cátaros, 
para quienes los diablos procedían de un principio absoluto del mal”. 


iii) Los demonios han llevado al hombre al pecado: «el hombre 
pecó por sugestión del diablo» ”. 


iv) A partir del pecado, los demonios ejercen un cierto dominio 
sobre la humanidad: el hombre pecador queda de algún modo «bajo el 
poder de aquél que tiene el imperio de la muerte, es decir, del diablo»?*. 
Este dominio es relativo y no implica derecho ninguno del diablo sobre 
el hombre. Deriva simplemente de una situación que de momento favo- 
rece al enemigo de Cristo. v) La reprobación de los demonios es eterna, 
es decir, no tendrá lugar, debido a una imposibilidad intrínseca de re- 
forma o cambio, ningún tipo de amnistía divina que pudiera eliminar la 
condición réproba de Satanás y sus ángeles. El castigo de los demonios 
no es por tanto un castigo temporal. 


DN ZA 

JO. 122: 

7 EM.D::428: 

58. Cir. PM. Quay, Angels and Demons: The Teaching of IV Lateran, Theological Studies 
42 (1981). pp. 20-45, 

59. D, 428. 
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La existencia de ángeles caídos nos obliga a hablar de un pecado 


angélico, cuya naturaleza y circunstancias resultan muy difíciles de 
determinar. Pero la posibilidad de semejante pecado entra fácilmente en 
el horizonte teológico, porque sólo Dios es impecable *. 


La realidad del demonio ha sido objeto hace pocos años de un vivo 
debate teológico, en el que no han faltado algunas puntualizaciones ofi- 
ciales por parte de la Iglesia. El detonante inmediato de la discusión fue 
un polémico libro del exégeta católico alemán Herbert Haag, titulado 
Adiós al Demonio”, en el que se venía a negar que el ángel caído al que 
la Sagrada Escritura denomina Satanás fuera un ser personal. 


Las opiniones de Haag, para quien el Diablo de la Sagrada Escritura 
es una figura simbólica que personifica las fuerzas del mal, han sido seve- 
ramente criticadas por numerosos teólogos, entre los que se cuentan J. 
Ratzinger * y L. Scheffezyk “. Reconociendo la falta de sobriedad e in- 
cluso las extravagancias que se encuentran en diversas exposiciones 
maximalistas de la figura y de la actividad de Satanás, y aceptando tam- 
bién que a lo largo de la historia del cristianismo se detecta una tenden- 
cia a atribuir al Diablo una eficacia que no posee realmente, estos autores 
consideran sin embargo que la afirmación de su existencia es doctrina 
católica. 


Referida sin duda a la posición de Haag aunque sin nombrarle, una 
intervención de Pablo VI recordaba en noviembre de 1972 que «se sale 
del cuadro de la enseñanza bíblica y eclesiástica quien se niega a recono- 
cer la realidad del demonio; o bien quien hace de ella un principio que 
existe por sí y que no tiene, como cualquier otra criatura, su origen en 
Dios; o bien la explica como una seudo-realidad, una personificación 
conceptual y fantástica de las causas desconocidas de nuestras desgra- 


05 


clas» , 


El documento publicado por la Congregación para la Doctrina de la 
Fe en junio de 1975, acerca de la enseñanza de la Iglesia sobre los demo- 
nios, se expresa en términos semejantes, a la vez que llama la atención 
sobre las dificultades interpretativas de la Sagrada Escritura en este 
punto, y da a entender que la afirmación cristiana acerca de la existencia 
de Satanás no está situada en el centro de la doctrina revelada sino en su 
periferia. «La actitud de la Iglesia en todo lo referente a la demonología 
—leemos— es clara y firme. Es verdad que a lo largo de los siglos, la 
existencia de Satanás y de los demonios nunca ha sido hecha objeto de 
una afirmación explícita de su magisterio. La razón está en que la cues- 


60. D. 788. 

61. Cfr. Suma contra Gentiles, 3, 109. 

62. H. HAAG, Abschied vom Teufel, Einsiedeln 1969, 4.* ed., 1973. 

63. Cfr. Abschied vom Teufel? Dogma und Verkuúndigung, Miinchen, 1973, pp. 225-234, 
64. Cfr. Minchener Th. Zeitschrift 26 (1975), pp. 387-396. 

65. Cfr. Osservatore Romano 16-11-1972. 
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tión no se planteó jamás en estos términos: tanto los herejes como los fie- 
les, fundándose en la Sagrada Escritura, estaban de acuerdo en reconocer 
su existencia y sus actividades perversas. Por eso hoy, cuando se pone en 
duda la realidad demoníaca, es necesario hacer referencia a la fe cons- 
tante y universal de la Iglesia y a su fuente más importante: la enseñanza 
de Cristo. En efecto, la existencia del mundo demoníaco se revela como 
un dato dogmático en la doctrina del Evangelio y en el corazón de la fe 
vivida», El Catecismo de la Iglesia Católica afirma: «Tras la elección 
desobediente de nuestros primeros padres se halla una voz seductora, 
opuesta a Dios (cfr. Gén 3, 1-5) que, por envidia, los hace caer en la 
muerte (cf. Sap 2, 24). La Escritura y la tradición de la Iglesia ven en este 
ser un ángel caído, llamado Satán o diablo (cfr. [oh 8, 44; Apc 12, 9). La 
Iglesia enseña que primero fue un ángel bueno, creado por Dios»””. 


El testimonio de la Biblia sobre la actividad de los ángeles malos y 
Ju papel negativo y turbador respecto a la salvación del hombre se 
'xpresa generalmente con un lenguaje simbólico, que designa una rea- 
idad difícil de reflejar y comprender con puros conceptos. Las afirma- 
:i¡ones bíblicas sugieren que los hombres tienen que combatir en el 
Jano espiritual no sólo contra seres de carne y hueso (cfr. Eph 6, 12), 
¡Ino contra «principados y potestades» * malos, que representan la rebe- 
ión y la resistencia de lo mundano contra el orden divino, y son ene- 
nigos del hombre en todo lo referente a su vocación y destino eternos. 


Son seres que «pervierten la creación de Dios y tratan de dañar a los 
1manos incluso en lo corporal, hasta conseguir en ocasiones posesio- 
1arse de sus fuerzas físicas y psíquicas, y enajenarles profundamente de 
Í mismos (posesión diabólica). Como príncipe de este mundo (cfr. loh 
12, 31) y dios de este siglo (cfr. 2 Cor 4, 4), el Maligno frustra las espe- 
anzas y deseos del hombre mortal, o lo entusiasma con engaños que lle- 
ran hasta lo infinito, como hizo la serpiente en el Paraíso: «Seréis como 
Jios» (Gén 3, 5). En este sentido, el diablo es el padre de la mentira (cfr. 
oh 8, 44), que invierte la verdad sobre el hombre, oscurece la diferen- 
la, Clara en sí misma, entre el sí y el no, y trastoca el orden que Dios ha 
lado al mundo. De este modo es el tentador de la criatura humana, que, 
:In embargo, sólo tiene poder sobre el hombre si éste lo consiente» *. 
«La Escritura atestigua la influencia nefasta de aquél a quien Jesús llama 
"homicida desde el principio” (Zoh 8, 44) y que incluso intentó apartarlo 
le la misión recibida del Padre (Cfr. Mt 4, 1-11)»?”. 


06. Ecclesia 1975, 1065. 

07. Catecismo de la [elesía Católica, n. 391. 

68. Col 2, 15, 

69, Catecismo alemán para adultos, Madrid, 1989, p. 117. 
70. Catecismo de la letesta Católica on. 394, 
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7. FUNCIONES DE LOS SERES ANGÉLICOS 


Los ángeles de la Revelación judeo-cristiana a) adoran a Dios en el 
cielo y b) desempeñan determinados ministerios de salvación en favor 
de los hombres. 

a) Los ángeles contemplan siempre el rostro de Dios, le adoran y le 
dan gloria en el cielo. Esta alabanza de Dios constituye la perfección y 
felicidad de los ángeles. Es precisamente el estado o situación sobrena- 
tural que llamamos cielo, que consiste en ver, amar y adorar a Dios. 
Puede decirse que la esencia del ser angélico es la adoración. 


Los ángeles realizan en este sentido el fin más importante y pro- 
fundo de la entera creación, que es la gloria de Dios. «Bendecid a Yah- 
véh vosotros sus ángeles todos, alabadle todos sus ejércitos» ”. El Sanc- 
tus de la liturgia eucarística no es otra cosa que el eco de lo que, según 
el profeta Isaías, repiten los ángeles en el cielo. Dice Isaías: «Había ante 
El serafines... y los unos y los otros se gritaban y se respondían: Santo, 
Santo, Santo, Yahvéh de los ejércitos. La tierra está llena de tu gloria» ”. 


La liturgia de la Iglesta, cuyo primer fin es doxológico o laudato- 
rio, es como un reflejo de la liturgia del cielo, a la que trata de pare- 
cerse. En la Carta a los Hebreos leemos: «Vosotros os habéis aprox1- 
mado al monte de Sión, a la ciudad del Dios vivo, a la Jerusalén 
celestial, y a las miríadas de ángeles, a la asamblea y congregación de 
los primogénitos, que están inscritos en los cielos» ”. 


b) Sin abandonar la contemplación y la alabanza divinas, los ánge- 
les intervienen en la historia de salvación como mensajeros de Dios en 
su solicitud hacia los hombres. «Son espíritus servidores, enviados para 
ayudar a aquellos que han de heredar la salvación» ”. Es tarea de los 
ángeles, por lo tanto, expresar y llevar a cabo la protección que Dios 
dispensa a la Creación humana y a cada uno de los que la componen. 
«El te encomendará a sus ángeles, para que te guarden en todos tus 
caminos» ”. 

La tradición de la Iglesia ha desarrollado la doctrina de que Dios 
asigna a todo hombre un ángel de la guarda o ángel custodio. Hablando 
de los niños, dice el Señor que «sus ángeles están viendo siempre en el 
cielo el rostro de mi Padre celestial»”". Los santos ángeles garantizan y 


11, Ps 148,2. 
72. Is 6, 3. Cfr. Apc 4, 8. 
14 Heb:1222-23: 


74. Heb 1, 14. 
Td ES le ME 
76. Mt 18, 10. 
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apoyan nuestra esperanza en Dios, asisten nuestros esfuerzos contra 
adversarios que son más fuertes y sutiles que la carne y la sangre, y nos 
encaminan hacia nuestro destino último. Instrumentos divinos «en el 
gobierno divino de las cosas» ”, los seres angélicos sirven a los cami- 
nos e iniciativas de la Providencia. 


El testimonio de la teología y piedad cristianas en relación con los 
ángeles custodios y su actuación es abundante y significativo. Orígenes 
afirma que «el ángel particular de cada cual, aun de los más insignifi- 
cantes dentro de la Iglesia (...) une su oración a la nuestra y colabora, 
según su poder, a favor de lo que pedimos» *. 


Santo Tomás de Aquino se hace eco de esta doctrina y dedica un 
largo artículo de la Suma Teológica a establecer la existencia y funcio- 
nes del ángel custodio ”. 


La literatura espiritual habla asimismo del ángel de la guarda y del 
papel que desempeña en la vida del cristiano. En Camino, obra com- 
puesta por el Beato Josemaría Escrivá en 1933, leemos: «Ten confianza 
con tu Angel Custodio. Trátalo como un entrañable amigo —lo es— y 
sabrá hacerte mil servicios en los asuntos ordinarios de cada día» (562). 


«Te pasmas porque tu ángel custodio te ha hecho servicios paten- 
tes. Y no debías pasmarte: para eso le colocó el Señor junto a ti» (565). 


«Acude a tu Custodio a la hora de la prueba, y te amparará contra 
el demonio y te traerá santas inspiraciones» (567). 


8. CULTO Y VENERACIÓN DE LOS ÁNGELES 


La veneración de los ángeles se ha desarrollado paulatinamente en 
la Iglesia, mediante un proceso que durante los primeros siglos se 
demostró particularmente lento. La conciencia de que el culto de ado- 
ración propiamente dicha debía reservarse únicamente para Dios, y las 
exageraciones de quienes atribuían a los seres angélicos un poder y una 
dignidad cuasidivinos, explican las reservas iniciales que muchos 
Padres de la Iglesia manifestaron acerca de su veneración. Los Padres 
se ven obligados a combatir tanto a los adoradores como a los despre- 
ciadores de los ángeles. 


77. Cfr. Profesión de Fe de Pablo VI, n. 29, 

78. De Oratione XI, 1-5. El ángel guardián es mencionado en los escritos de Hermas (Vis. 
5, 1-4), Clemente de Alejandría (Strom. 6, 17, 161), Eusebio de Cesarea (Dem. Ev. 4, 6), San 
Basilio (Adv. Eunomiun3, 1), San Hilario (Tract. Sal. 65), San Gregorio de Nisa (Com. in Cant. 
14) etc. 

79. S. Th, 103, 
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San Agustín insiste, por ejemplo, en que sólo a Dios se debe el 
culto de latría o servidumbre, pero dice que los santos y los ángeles 
pueden ser objeto de un legítimo homenaje inspirado por el respeto y la 
caridad que deben recibir de los cristianos *. 


El Concilio 1 de Nicea (787) definió que es lícito representar a los 
ángeles en imágenes, y que estas imágenes pueden ser lícitamente 
veneradas”. 

El Catecismo Romano explica que «no se opone al culto debido 
únicamente a Dios la veneración e invocación de los ángeles... El 
mismo Espíritu Santo nos manda honrar a los padres, ancianos, gober- 
nantes, etc. Con mucha más razón deberán ser honrados los ángeles, 
ministros de Dios en el gobierno de la Iglesia y de toda la Creación. 
Hemos, por tanto, de invocar a los ángeles, porque están perpetuamente 
delante de Dios y porque asumen gozosos el patrocinio de salvación de 
quienes les han sido encomendados» *. 
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BEY, 
CAPÍTULO XII 


LA CREACIÓN DEL HOMBRE Y LA MUJER 


1. Los DOS RELATOS BÍBLICOS 


El relato bíblico de la Creación dedica particular atención, como era 
de esperar, a la Creación del primer hombre y de la primera mujer. El ser 
humano aparece en la Biblia como la coronación y el centro de la obra 
divina creadora. Los libros sagrados nos instruyen sobre el origen del 
hombre, como cuestión decisiva que ha de ser preguntada a Dios, que le 
ha creado y es el único que puede responder adecuadamente. 


La Biblia plantea al menos cuatro veces la pregunta sobre la natu- 
raleza del ser humano' y lo hace en el marco de las enseñanzas funda- 
mentales que se recogen en los capítulos iniciales del Génesis. La apa- 
rición del hombre no constituye en ellos una simple prolongación del 
proceso creativo. Supone, por el contrario, una cierta solución de con- 
tinuidad respecto a las acciones creadoras anteriores y se presenta como 
resultado de un designio y una especial iniciativa del Creador. 


«En el ciclo de los siete días de la Creación —ha dicho Juan Pablo 
lIl— es evidente una gradación precisa. En cambio el hombre no es cre- 
ado según una sucesión natural, sino que el Creador parece detenerse 
antes de llamarlo a la existencia, como si volviese a entrar en sí mismo 
para tomar una decisión: “Hagamos al hombre a nuestra imagen y 
semejanza” (Gén 1, 26)»*. 


I. «¿Qué es el hombre para que de él te acuerdes, el hijo de Adán para que de él te cuides? 
Apenas inferior a un Dios le hiciste, coronándole de gloria y de esplendor...», Ps 8,5 ss. «Yahvéh, 
¿qué es el hombre para que le conozcas, el hijo de hombre para que pienses en él? El hombre es 
semejante a un soplo, y sus días como sombra que pasa». Ps 144, 3-4. Cfr. lob 7, 17 y Heb 2, 6. 

2. Inseznamenti 2, 2 (1979), pp. 287-288. 
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El denominado relato yahvista sobre la Creación del ser humano se 
estructura según tres momentos progresivos en los que Dios interviene 
de modo diferente para producir un resultado final y unitario. Lo hace 
«primero en la creación de Adán (cfr. Gén 2, 4b-7), luego, en la forma- 
ción de Eva (cfr. Gén 2, 18-25), y por último en la concepción y alum- 
bramiento del hijo de Adán y Eva “con el favor de Yahvéh” (cfr. Gén 
4, 1-25). Así queda completada la presentación de la humanidad en 
marcha sobre la tierra». 


Para conocer y entender la concepción bíblica sobre la naturaleza 
y el origen del hombre y de la mujer debemos examinar con detalle los 
dos relatos que encabezan el libro del Génesis. Se trata del relato Sacer- 
dotal (P), recogido en Gén 1, 26-28, del cual se ha hablado brevemente 
más arriba, y el relato Yahvista que se contiene en Gén 2, 4b-25. 


Diferentes por el tiempo de su composición, su procedencia y su 
lenguaje, las dos narraciones se complementan y constituyen un todo 
unitario, que trasmite la enseñanza revelada sobre el origen del hombre. 
Se estima que la narración Yahvista surgió hacia el siglo IX a.C., mien- 
tras que la Sacerdotal aparecería hacia el siglo VI. Son relatos distintos, 
pero no deben considerarse totalmente independientes, dado que el 
hagiógrafo Sacerdotal actúa como un editor que asume, medita y cons- 
truye los datos ofrecidos por el Yahvista. 


«La narración Yahvista refleja la cultura y la teología de los prime- 
ros tiempos de la monarquía, mientras que en la Sacerdotal se descubren 
formas de pensar y decir propias del tiempo de la cautividad en Babilo- 
nia. Ambas narraciones, sin embargo, recogen elementos literarios anti- 
quísimos, comunes con las culturas del Oriente Medio, y las reinterpretan 
a la luz de la fe en el Dios único que se ha revelado a su pueblo por Mo1- 
sés y los profetas. El último redactor del Pentateuco no ha encontrado 
dificultad en ensamblar estas tradiciones sobre los orígenes, y así se han 
entregado a Israel primero y a la Iglesia después, como palabra inspirada 
por Dios, en un conjunto literario armónico con apariencia de sucesión 
cronológica»?. 


2. EL RELATO SACERDOTAL 


Los versículos de la fuente Sacerdotal que debemos examinar (Gén 
1, 26-28) dicen así: 


3. G. ARANDA, Corporeidad y Sexualidad en los relatos de la Creación, en P.J. VILADRICH- 
J. ESCRIVÁ (eds.), Teología del Cuerpo y de la Sexualidad, Madrid 1991, p. 22. 
4. Ibid., p. 21. 
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(26) «Dijo Dios: Hagamos al ser humano a nuestra imagen, como 
semejanza nuestra, y manden en los peces del mar y en las aves de los 
cielos, y en las bestias y en todas las alimañas terrestres, y en todas las 
sierpes que serpean por la tierra». 


(27) Creó, pues, Dios al ser humano a imagen suya, a imagen de 
Dios le creó, macho y hembra los creó. 


(28) Y bendíjolos Dios, y díjoles: «Sed fecundos y multiplicaos y 
henchid la tierra y sometedla; mandad en los peces del mar y en las aves 
de los cielos y en todo animal que serpea sobre la tierra». 


Las palabras divinas «hagamos al ser humano» constituyen una 
solemne introducción indicativa, entre otras cosas, de que lo que va a 
ocurrir encierra una particular importancia dentro del conjunto de la 
obra creadora”. Expresan una decisión y anuncian una acción que 
seguirá inmediatamente. Algunos autores bíblicos han tratado de expli- 
car el plural hagamos con las hipótesis de que se refiere a la Trinidad, 
o que sugiere una actividad conjunta de Dios y la corte celeste (una 
corte del cielo aparece, por ejemplo, en algunos lugares del Antiguo 
Testamento, como / Reg 22, 19 y fob 1, 6 ss). Pero estas explicaciones 
no son aceptables. La primera implica un juicio dogmático que es difí- 
cil de mantener en este contexto, y la segunda desconoce la firme idea 
del escritor Sacerdotal acerca de la Creación, como una actividad 
exclusivamente divina en la que no caben seres intermediarios ni cola- 
boradores stricte sensu. 


El plural hagamos es con toda probabilidad una expresión delibe- 
rativa, con la que el hagiógrafo introduce una cierta distancia entre el 
ser humano y todo lo que Dios ha creado anteriormente. 


La afirmación más importante y sorprendente de este versículo se 
formula a continuación: «Hagamos al ser humano a nuestra imagen, 
como semejanza nuestra». 


3. HECHO A IMAGEN DE DIOS 


La fijación del significado de las palabras imagen y semejanza. 
usadas en este texto respecto al hombre, ha ocupado largamente a los 
teólogos y exegetas cristianos. Los intérpretes se dividen inicialmente 
entre los que consideran que los términos ¡imagen y semejanza son sinó- 


5. Algunos exegetas ven en este comienzo del versículo 26 una prueba de que la creación 
del hombre fue una narración independiente, que en un estadio posterior de la tradición bíblica 
entró a formar parte de la narración sobre la creación del mundo. 
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nimos, y los que hablan de una diferencia de significado deliberada- 
mente pretendida por el escritor sagrado. Algunos autores han pro- 
puesto interpretaciones que localizan la imagen en determinadas cuali- 
dades espirituales (racionalidad, conciencia moral, capacidad para lo 
sobrenatural, inmortalidad, reflejo del logos divino, huella trinitaria, 
etc.). Otros sitúan esta imagen en cualidades físico— somáticas (rostro, 
armonía del cuerpo, figura erguida, etc.). 


San Ireneo de Lyon (130-200) es el primero en distinguir entre 
imagen y semejanza, como términos que indicarían respectivamente el 
parecido natural y sobrenatural del hombre a Dios. Esta distinción per- 
dura en la Patrística oriental y occidental, y se prolonga hasta la Edad 
Media. 


Clemente de Alejandría (150-215) elabora una teología en la que la 
idea de imagen y semejanza divina en el hombre ocupa un lugar cen- 
tral. Clemente afirma que la semejanza de la que habla el Génesis sola- 
mente se realiza con plenitud en Cristo, y que el resto de la humanidad 
es únicamente imagen de Dios, que no llega a ser semejanza”. 


San Agustín (354-430) no insiste en la distinción entre imagen y 
semejanza. Ve la imagen de Dios en el hombre interior, pero no olvida 
completamente el cuerpo, como hizo ya antes Tertuliano (160-220). 
Dice Agustín: «por imagen se entiende principalmente el alma, pero la 
imagen de Dios se refleja también en la forma erecta del cuerpo»”*. 


Santo Tomás de Aquino (1225-1274) dedica considerable atención 
al tema de la imagen divina en el hombre creado por Dios*. El texto de 
Gén 1, 26 le sugiere la diferenciación entre vestigium (seres inanima- 
dos y no racionales), ¿mago creationis (racionalidad humana, reflejo de 
la divina), ¿mago similitudinis (racionalidad humana, reflejo de la Tri- 
nidad: memoria, inteligencia, amor) e ¿mago recreationis (el hombre en 
gracia). 

El hombre es para Tomás de Aquino una imagen imperfecta de 
Dios, como viene ya indicado por la expresión ad imaginem: «la pre- 
posición ad indica acercamiento, que sólo es posible entre cosas dis- 
tantes»”. 


Sólo Jesucristo es imagen perfecta del Padre. 


La imagen divina en las criaturas racionales no es sólo algo está- 
tico sino también un principio que las impulsa y pone en movimiento 


6. Cfr. Paedagogus 1, 97, 2. 

7. De Gen. contra Manichaeos, 17; Cfr. De Trinitate 12, 7. 

8. Cfr. 1 Sent. 3, 2-5; 2 Sent. 16, 1; De Veritate 10; S. Th. 1, 35, 45, 93; Expositio in Symb. |. 
9. S.Th. 1,93, 1. 
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hacia Dios. El cuerpo, dice Santo Tomás, participa de alguna manera en 
la condición de imagen, pero en sí mismo y globalmente es únicamente 
vestigio”, 

Base y raíz de la imagen de Dios en el hombre es la razón o cono- 
cimiento intelectual. La criatura racional debe por tanto ejercer su 
dominio sobre las criaturas de modo racional. Es para los seres restan- 
tes parte de la Providencia divina, que los gobierna y dirige a su fin a 
través del hombre. 


Karl Barth (1886-1968), que representa en gran medida la posición 
de la teología protestante en esta cuestión, minimaliza la tesis de la ima- 
gen e interpreta las expresiones de Gén 1, 26 como un simple modo de 
señalar la diferencia entre Creador y criatura”"'. 


No existen razones fundadas para pensar que el escritor bíblico 
haya vinculado la imagen de Dios en el hombre a ninguna de sus cua- 
lidades espirituales o físicas. Todo el hombre es imagen de Dios, según 
Gén 1, 26, y no sólo una parte de su ser. Ser imagen divina es un as- 
pecto constitutivo de la persona humana y pertenece a su misma estruc- 
tura somático-espiritual. 


Es muy probable que, como es frecuente en las culturas mesopo- 
támicas de su tiempo, el autor bíblico considere que la función de la 
imagen de Dios es hacer presente al modelo. Lo cual significa que «en 
cuanto imagen de Dios, el hombre ostenta una función representativa: 
es el visir de Dios en la Creación, su alter ego: como tal, le compete 
una potestad regia sobre el resto de los seres creados, a los que preside 
y gobierna en nombre y por delegación del Creador» '”. Esta potestad 
es ejercida sobre la creación no humana, pero no sobre el hombre 
mismo. 

Una segunda perspectiva para interpretar adecuadamente la ¡ma- 
gen nos obliga a considerarla como algo que define al hombre y a la 
mujer en relación directa con Dios. Ambos quedan referidos a Dios y 
Dios aparece referido también a ellos. Puede afirmarse que el Creador 
busca reflejarse en Adán como en un espejo, ha creado una criatura 
con la que puede hablar y que es capaz de escucharle y responderle. 
«La persona es creada por Dios como su interlocutor, de modo que a 
partir de este momento pueda ocurrir algo entre el Creador y la cria- 
tura» '-. 


10. Cfr. S. 7h. 1,93,6ad 3. 

11. Cfr. Doemanik M/1. 1957, 206. 

12. J.L. RUIZ, Imagen de Dios, Santander 1988, p. 42. 
13, Cfr. COC. WESTERMANN, Genesis 1-11, p. 157. 
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A. VARÓN Y HEMBRA 


«Macho y hembra los creó» (Gén 1, 27) A diferencia de Gén 2 
(vide infra), el escritor Sacerdotal se refiere a la creación de la mujer de 
modo sumamente breve y lacónico. Los dos términos empleados 
zakarfmacho y unegebabMhembra sugieren directamente que la distin- 
ción de sexos pertenece a la creación inmediata de la humanidad. El ser 
humano sólo se realiza plenamente en la diferencia de varón y mujer. 
No puede hablarse de una esencia del hombre al margen de su existen- 
cia en dos sexos. 


El pensamiento bíblico es radicalmente opuesto a toda concepción 
andrógina del ser humano. «Queda por tanto excluida cualquier con- 
cepción mítica de la sexualidad, pero al mismo tiempo ésta no queda 
desacralizada, como tampoco el hombre, puesto que precisamente al 
ser el ?adam macho y hembra se refleja en él la imagen de Dios. La 
sexualidad y en consecuencia la corporeidad humana es así valorada en 
la más alta medida» "*. 


El texto nos dice también que la humanidad existe en comunidad: 
comunidad de hombre y mujer, y de unos seres humanos con otros. El 
destino de la persona humana es vivir con los demás. Se trata de una 
condición que deriva de la Creación misma. 


«Bendíjolos Dios y díjoles: «Sed fecundos y multiplicaos» (Gén 1, 
28). Para la Biblia todo lo que concierne a la vida es santo. Un respeto 
espontáneo y patente impregna los textos bíblicos que tratan de la sexua- 
lidad humana. El aspecto y la actividad de la pareja que ocupan ahora la 
atención del hagiógrafo son la fecundidad, a la que hombre y mujer son 
llamados conjuntamente. Esta fecundidad es un don de Dios y fruto de 
su bendición. Se origina en el Creador y es objeto de una vocación. 


La sexualidad en el ser humano adquiere una valoración muy dis- 
tinta a la que presenta en los animales, aunque la capacidad de procrear 
derive en ambos casos de una bendición divina. La unión conyugal 
forma parte del designio divino sobre el mundo, y también en la pro- 
creación el hombre y la mujer expresan su naturaleza de imagen de 
Dios. Vivida en estas condiciones, la sexualidad humana es una mani1- 
festación de la dignidad con la que el hombre ha sido dotado por su 
Creador. 


«A través de estos textos vemos claramente cuál es la fuente inme- 
diata de la sacralidad del matrimonio, del amor y de la fecundidad. No 
es ningún arquetipo mítico, como imaginaban los pueblos paganos del 


14. G. ARANDA, 0p.ctt., p. 47. 
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entorno. Es la palabra creadora de Yahvéh, que expresa su voluntad per- 
manente. La misma palabra divina ha impreso en la sexualidad humana 
su norma natural y el ideal hacia el que debe tender. Si el matrimonio 
no tiene un arquetipo divino, posee, sin embargo, un prototipo humano, 
creado por Dios en el origen, y que permanece como el modelo que 
debe ser reproducido» '. 


5. EL RELATO YAHVISTA 


El segundo relato que debe ocupar nuestra atención se recoge en 
Gén 2, 4b-25. Dice así: 

(4b) «El día en que hizo Yahvéh Dios la tierra y los cielos, (5) no 
había aún en la tierra arbusto alguno del campo, y ninguna hierba del 
campo había germinado todavía, pues Yahvéh Dios no había hecho llo- 
ver sobre la tierra, ni había hombre que labrara el suelo. 


(6) Pero un manantial brotaba de la tierra, y regaba toda la superfi- 
cie del suelo. 

(7) Entonces Yahvéh Dios formó al hombre con polvo del suelo, e 
insufló en sus narices aliento de vida, y resultó el hombre un ser vi- 
viente. 

(8) Luego, plantó Yahvéh Dios un jardín en Edén, al oriente, donde 
colocó al hombre que había formado. 

(9) Yahvéh Dios hizo brotar del suelo toda clase de árboles delei- 
tosos a la vista y buenos para comer, y en medio del jardín, el árbol de 
la vida y el árbol de la ciencia del bien y del mal. 

(10) De Edén salía un río que regaba el jardín, y desde allí se repar- 
tía en cuatro brazos. (11) El uno se llama Pisón: es el que rodea todo el 
país de Javilá, donde hay oro. 

(12) El oro de aquel país es fino. Allí se encuentran el bedelio y el 
ÓnicCe. 

(13) El segundo río se llama Guijon: es el que rodea el país de Kus. 

(14) El tercer río se llama Tigris: es el que corre al oriente de Asur. 
Y el cuarto río es el Eufrates. 

(15) Tomó, pues, Yahvéh Dios al hombre y le dejó en el jardín de 
Edén, para que lo labrase y cuidase. 

(16) Y Dios impuso al hombre este mandamiento: «De cualquier 
árbol del jardín puedes comer, 


IS, Cfr. Po GRELOT, Le Couple humain dans | Écriture, Paris 1964, p. 32. 
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(17) mas del árbol de la ciencia del bien y del mal no comerás, por- 
que el día que comieres de él, morirás sin remedio». 


(18) Dijo luego Yahvéh Dios: «No es bueno que el hombre esté 
solo. Voy a hacerle una ayuda adecuada». 


(19) Y Yahvéh Dios formó del suelo todos los animales del campo 
y todas las aves del cielo y los llevó ante el hombre para ver cómo los 
llamaba y para que cada ser viviente tuviese el nombre que el hombre 
le diera. 


(20) El hombre puso nombres a todos los ganados, a las aves del 
cielo y a todos los animales del campo, mas para el hombre no encon- 
tró una ayuda adecuada. 


(21) Entonces Yahvéh Dios hizo caer un profundo sueño sobre el 
hombre, el cual se durmió. Y le quitó una de las costillas, rellenando el 
vacío con carne. 


(22) De la costilla que Yahvéh Dios había tomado del hombre 
formó una mujer y la llevó ante el hombre. 


(23) Entonces éste exclamó: «Esta vez sí que es hueso de mis hue- 
sos y carne de mi carne. Esta será llamada varona, porque del varón ha 
sido tomada». 


(24) Por eso deja el hombre a su padre y a su madre y se une a su 
mujer, y se hacen una sola carne. 


(25) Estaban ambos desnudos, el hombre y su mujer, pero no se 
avergonzaban uno del otro». 


El texto citado forma unidad con el capítulo tercero, que describe 
la tentación y caída de Adán y Eva y sus consecuencias negativas. Gén 
2-3 es una narración cuidadosamente elaborada, que se inicia con el 
mandato dado por Dios al primer hombre y la primera mujer, asciende 
luego a un clímax con la trasgresión de ese mandato, y desciende final- 
mente a las consecuencias de la trasgresión. Concluye con la expulsión 
del hombre y la mujer del jardín en el que Dios les había colocado”. 


Hay sin embargo una marcada diferencia de estilo entre Gén 2 y 
Gén 3. Dios es la personalidad dominante en Gén 2 desde el principio 
hasta el final, mientras que Gén 3 describe lo ocurrido entre Dios y sus 
criaturas humanas. El diálogo, completamente ausente en Gén 2, ocupa 
la mayor parte de Gén 3, donde el hombre y la mujer son sujetos junto 
a Dios. 


El escritor Yahvista se ocupa exclusivamente en estos textos de 
la creación de la humanidad, que sólo puede considerarse terminada 


16. Cfr. C. WESTERMANN, Op. citf., p. 190. 


220 


p LA CREACIÓN DEL HOMBRE Y DE LA MUJER 


después de la creación de la mujer. La unión de Gén 3 a Gén 2 busca 
presentar los acontecimientos primordiales de pecado y castigo como 
algo ocurrido a una humanidad que vive como comunidad de hombre y 
mujer. El escritor sagrado nos trasmite una explicación convincente de 
la existencia humana, como una realidad que se origina en Dios y es 
acto seguido turbada por la culpa. La fuente Yahvista manifiesta en 
todo momento un destacado interés por el ser humano, sus capacidades 
y sus límites. Este interés volverá a aparecer en la historia de los patriar- 
cas y del pueblo elegido. 


vv. 4b-6: Se trata de un prólogo o conjunto de observaciones que 
preceden a la afirmación principal, contenida en el v. 7. 


v. 4b: Se refiere a Gén 1 y es semejante a la introducción expresada 
en Gén 1,1. Realiza la transición del relato Sacerdotal al Yahvista. 


v. 5: La acción divina que crea alimentos tiene que ver ya indirec- 
tamente con la creación del ser humano, que vendrá poco después. 
Existe una honda relación entre el hombre y la tierra. 


v. 7: Es la afirmación principal del capítulo. La creación del hom- 
bre es narrada con la máxima brevedad. La idea de formar o modelar a 
partir de un material determinado se usa en la Biblia para describir la 
actividad del alfarero. Aparece, por ejemplo, en 1 Sam 17, 28, Is 29,16 
y Ter 18, 2-4. La formación de seres humanos a partir del barro o de la 
arcilla es un motivo difundido en muchas culturas antiguas y está pre- 
sente en diversos lugares de la Biblia '. 


«Yahvéh es presentado como el alfarero que modela al hombre 
—yasar ha *adam— con polvo de la tierra — afar ha *"adamah— y 
después le infunde aliento de vida —nesama—. Nos encontramos con 
una concepción antropogónica muy extendida en el oriente antiguo y 
fuera de él, pero purificada por el Yahvista de elementos politeístas, y 
presentada con la audacia y claridad que le da la fe en el Dios del 
Sinaí... "Adam en este contexto no significa el primer hombre como 
individuo, sino el hombre en general: el ser humano antes y fuera de 
cualquier determinación, incluso de la determinación sexual. La única 
determinación que, a lo largo de la Biblia, implica el término "adam es 
su condición de criatura, su origen y dependencia de Dios, su superio- 
ridad sobre el resto del universo creado y también sus limitaciones» ”*. 


La creación del ser humano a partir del polvo de la tierra es pre- 
sentada aquí como un proceso misterioso, como una acción primordial 
que escapa a nuestra comprensión. El hagiógrafo no pretende trasmitir 


17. Cfr. ob 10, 9; Gén 3, 19; Ps 90, 3; floh 3, 14; 4, 29, etc. 
18. G. ARANDA, op. cit, pp. 26-27 y 30. 
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ninguna enseñanza sobre el acto creativo en sí mismo ni describirlo. 
Desea expresar algo sobre el frágil carácter de la naturaleza y condición 
humanas. El término afar alude sin duda a las limitaciones que com- 
porta la existencia terrena del hombre ”. 


El texto parece reflejar la experiencia corriente de que un ser 
humano es una realidad tangible (un cuerpo), viva y no dividida: resultó 
el «hombre un ser viviente». No es lícito interpretar el versículo como 
si algo divino se hubiera comunicado a los humanos en la creación, ni 
tampoco es posible explicar el «aliento de vida» a partir de la idea 
griega de espíritu. El «aliento de vida» implica sencillamente que el 
hombre es un ser vivo. La persona es creada, por lo tanto, como una 
realidad viviente. No es un alma que se coloca en un cuerpo. 


La antropología desarrollada por los autores patrísticos de los siglos 
segundo y tercero se apoyará preferentemente en Gén 2, 7, sin olvidar lo 
que se afirma en Gén 1, 26-27 acerca de la imagen divina. «Entre la ten- 
dencia platonizante que exalta la psyche del hombre, con desprecio del 
cuerpo, y la escrituraria que sublima el limo, en contacto con las manos 
de Dios y preanunciando la final resurrección, hubo de prevalecer ésta... 
La definición clásica del hombre animal racional mortal, susceptible de 
intelecto y de ciencia no vale para los autores cristianos del siglo se- 
gundo. Los eclesiásticos gustarían de caracterizarlo como animal racional 
carnal susceptible de la visión de Dios; o también “plasma hecho a ima- 
gen y semejanza de Dios”: con énfasis sobre su origen ínfimo y su desti- 
nación divina»”, 


v. 8: No se trata de la creación de las plantas sino de una acción 
divina que apunta a proveer al hombre de los medios necesarios para 
vivir. Este versículo es continuación temática del anterior. El jardín en 
Edén” no es propiamente un paraíso, sino un huerto, que suministra a 
los humanos creados por Dios una dieta vegetariana. 


v. 9: La referencia al carácter apetecible de los árboles y sus frutos 
anticipa el punto culminante de la narración de la caída original en Gén 
3, 6: «Como viese la mujer que el árbol era bueno para comer (...) tomó 
de su fruta y comió, y dio también a su marido...» 


Se habla de dos árboles. En la narración del capítulo tercero apare- 
cerá solamente el segundo: «el árbol de la ciencia del bien y del mal»?”. 


19. Cfr. C. WESTERMANN, Op. cif., p. 206. 

20. A. ORBE, La definición del hombre en la teología del siglo [H, Gregorianum 48 (1967), 
pp. 562, 576. 

21. Edén aparece 17 veces en el A. Testamento: Gén 2, 8. 10 y 15; 3, 23. 24; 4, 16; Ez 36, 
INELE: 

ZII O As dede 
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vv. 10-14: Contienen información geográfica, pero no tratan de 
decir dónde se encontraba el jardín del Edén. 


v. 15: Conecta con el versículo 8 y hace afirmaciones que son dec1- 
sivas para interpretar adecuadamente Gén 2-3. Continúa en el texto 
sagrado el despliegue de los componentes esenciales de la existencia 
humana. Gén 2, 7 nos ha hablado de la honda relación existente entre 
el hombre y su Creador. Ahora se nos dice que el trabajo es un aspecto 
esencial de la condición humana. «Al usar los verbos labrar y cuidar. 
el hagiógrafo ha formulado una definición básica de la actividad del 
hombre» *. 


El trabajo es despojado aquí de toda conexión mítica con el mundo 
de los dioses *. Constituye un mandato divino y deviene factor deter- 
minante de la persona. «La dignidad que debe atribuirse a la civiliza- 
ción descansa en este mandato de Dios a sus criaturas» ”. 


El mandato impuesto por Dios indica que la relación directa con Él 
forma parte de la existencia humana vista como un todo. Se trata de un 
mandato directo, semejante a los del Decálogo”, y de carácter más radi- 
cal y absoluto que el de «arar la tierra». El hombre recibe de Dios ahora 
un espacio de libertad que los animales no poseen: no es sólo una limi- 
tación sino también un ensanchamiento de sus posibilidades. 


Las últimas palabras del v. 17 no deben interpretarse como una 
simple amenaza de muerte. Se refieren a la existencia del límite que 
acompaña siempre el ejercicio de la libertad humana. «Decir no a Dios 
—ue es algo hecho posible por la libertad — es en último término decir 
no a la vida, dado que la vida viene de Dios»””. 


6. LA CREACIÓN DE LA MUJER 


vv. 18-24: La creación de la mujer constituye una unidad literaria 
sólidamente construida y artísticamente estructurada. Continúa y com- 
pleta la narración de la creación de *Adam (Gén 2, 4b-8) con la de la 
mujer. 


v. 18: La idea de que estar solo no es bueno aparece en otros luga- 
res bíblicos %. En este caso contiene resonancias de gran interés. «La 
expresión «no es bueno» —lo 'tob— es como un reflejo de que el al- 


23. Cfr. C. WESTERMANN, Op. cif., p. 221. 

24. En los mitos sumerios y babilónicos sobre la creación, los hombres son creados para rea- 
lizar o aliviar el trabajo de los seres divinos. 

25. Cfr. C. WESTERMANN, Op. Cif., p. 222. 

26. Ex 20. 
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farero no ha terminado su obra. Esta necesita una remodelación para 
que llegue a estar completa. El autor Sacerdotal expresará con la misma 
frase, aunque en sentido positivo, la perfección y la bondad de lo cre- 
ado: Dios vio ki tob. que era bueno (Gén 1, 10. 12. 18. 25. 31). Pero 
para el Yahvista es una forma de enlazar con la creación de *Adam. 
"Adam en el v. 18 sigue teniendo un sentido genérico: se trata del ser 
humano anterior ontológicamente, a cualquier diferenciación; es el ser 
humano en cuanto ser personal situado frente a Dios y el mundo»?. 


La ayuda de la que se habla no es ayuda para el trabajo ni algo 
ordenado únicamente a la reproducción de la especie humana. Implica 
sobre todo apoyo y asistencia mutuos. 


vv. 19-20: Los animales no son compañeros ni colaboradores del 
hombre, pero tienen para él un sentido positivo, que explica en parte el 
hecho de que "Adam les imponga sus nombres. Al nombrar a los ani- 
males, el hombre les confiere un lugar propio en el mundo, a la vez que 
ejerce, bajo Dios, una relativa autonomía. 


Las últimas palabras plantean con nueva intensidad lo dicho en el 
v. 18, e introducen lo que sigue. 


vv. 21-22: Con la creación de la mujer estará ya completa la crea- 
ción de la humanidad y el plan divino habrá cubierto su objetivo final. 
El modo en que se realiza la creación de Eva se describe con lenguaje 
simbólico, que expresa bien a las claras cómo el hombre y la mujer 
comparten y realizan la misma naturaleza humana y se pertenecen 
mútuamente. 


Dios provoca en el hombre un profundo sueño. «No se trata de una 
suerte de anestesia con vistas a la operación que tendrá lugar a conti- 
nuación. En la tradición bíblica, el sueño es espacio de revelación; es 
también el expediente con el que se subraya la gratuidad de la acción 
divina y su carácter misterioso. Por eso dicha acción no puede tener ni 
colaboradores ni espectadores humanos. El hombre no participa activa- 
mente en la creación de la mujer, no puede darse a sí mismo lo que le 
falta; debe recibirlo como ha recibido su propia existencia, como un 
puro regalo divino» *, 


v. 23: El varón ha encontrado la ayuda que necesitaba. Las palabras 
con las que reconoce a la mujer son pronunciadas gozosamente a modo 
de exclamación poética, sin necesidad de que Dios se lo pida. 


27. Cfr. C. WESTERMANN, OP. Cif., p. 224, 
28. Sir 4, 9-12; ler 16, 1-9. 

29. G. ARANDA, Op. Cif., p. 32. 

30. J.L. RUIz, op. cit., p. 37. 
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La expresión «hueso de mis huesos y carne de mi carne» se usa en 
la Biblia* para indicar relación permanente. El texto sagrado destaca 
por la importancia única que atribuye a la mujer. 


v, 24: Es un breve epílogo en el que habla de nuevo el narrador. No 
se refiere únicamente al matrimonio sino a la comunidad natural entre 
hombre y mujer que se encuentra en la base de aquél. 


v. 25: Se prepara con estas palabras la afirmación posterior de Gén 
3, 7: «se dieron cuenta de que estaban desnudos». 


7. LA NOVEDAD HUMANA 


Dentro de la jerarquía de los seres vivos, el hombre constituye una 
radical novedad. El ser humano es una criatura singular. La acción de 
Dios narrada en Gén 2, 7 apunta claramente esta singularidad y expresa 
la solución de continuidad que, en último término, existe entre el hom- 
bre, imagen de Dios, y el resto de la creación material y sensible. 


El hombre es, por deseo de Dios, un ser esencialmente distinto a 
los demás seres que componen el reino animal. «Ya a la luz de las pri- 
meras frases de la Biblia el hombre no puede ser comprendido ni expli- 
cado hasta el fondo con las categorías derivadas del mundo físico, es 
decir, del conjunto visible de los cuerpos» ?. 


Es contraria a la Sagrada Escritura y a la fe cristiana la opinión 
según la cual el hombre provendría de la trasformación espontánea de 
una naturaleza inferior *. 


El llamado evolucionismo absoluto es incompatible con la doctrina 
cristiana sobre el origen del mundo y del hombre. El trasformismo 
moderado, como teoría que intenta explicar el origen del cuerpo 
humano a partir de vivientes inferiores, puede sin embargo aportar 
algunas luces para aclarar aspectos del proceso natural biológico que ha 
conducido hasta la especie humana. La Encíclica Human: Generis, 
publicada por Pío X1l en 1950, afirma: «El Magisterio de la Iglesia no 
prohíbe que en investigaciones y debates entre científicos y teólogos se 
trate de la doctrina del evolucionismo, que busca el origen del cuerpo 
en la materia viva preexistente..., según el estado actual de las ciencias 
humanas y de la teología, de modo que las razones de una y otra opl- 
nión sean sopesadas y juzgadas con la seriedad y moderación debidas». 


31. Gén 29, 14; 1ds 9, 2; 2 Sam 5, 1; 19, 13. 


32. JUAN PABLO UI, lnsegnamenti 2, 2 (1979), p. 289. 
33. Un importante Concilio provincial celebrado el año 1860 en Colonia insiste en esta pos- 
tura, y afirma que «los primeros progenitores fueron creados directamente por Dios». 
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La Iglesia ha mantenido abierta la vía a desarrollos doctrinales y 
establecido al menos dos principios básicos: 1) Se puede concebir la 
existencia de un vínculo físico de descendencia entre el primer ser 
humano y un viviente inferior, si bien tal vínculo no puede ser llamado 
verdadera generación; 2) Debe hablarse de modificaciones en el nuevo 
organismo, que le impiden ser hijo o descendiente en sentido propio del 
organismo anterior, puesto que «solamente del hombre podía venir otro 
hombre que lo llamase padre y progenitor» *, 


Una teoría que sitúe el cuerpo del hombre en una cadena continua 
de homínidos, a la vez que atribuye al Creador el origen del alma, no 
encierra ninguna coherencia, porque supone una división artificial de 
los elementos integrantes de lo humano y no tiene en cuenta la recta 
comprensión del ser unitario corpóreo-espiritual del hombre. 


La idea evolucionista representa en términos generales una hipótesis 
a la que asiste un alto grado de probabilidad, de modo que se puede con- 
siderar fundamentalmente verdadera, excepto si pretende extenderse sin 
más al ser humano, para dar razón cabal de su aparición sobre la tierra. 
Hay que establecer ante todo la diferencia no sólo de grado, sino también 
cualitativa y de principio, entre el hombre y el animal. 

En la época moderna, biólogos solventes han demostrado que, con- 
siderado sobre todo desde el análisis de la conducta, el hombre no apa- 
rece como un miembro rutinario en la cadena evolutiva del mundo ani- 
mal, sino más bien como un proyecto único. 

Las diferencias entre el hombre y los antropoides se extienden a lo 
físico (piel, modo de caminar, tamaño del cerebro, etc.), lo fisiobiológico 
(peso superior del humano recién nacido, ritmo lento de crecimiento en 
el hombre, etc.), y lo psíquico (capacidad intelectiva, lenguaje simbólico, 
memoria, conciencia moral). 


8. DISTINCIÓN E IGUALDAD DE VARÓN Y MUJER 


Los capítulos iniciales del Génesis nos dicen que la distinción de 
sexos existe desde el mismo comienzo del género humano y es inhe- 
rente a la idea y a la realidad del hombre. La creación de la humanidad 
como varón y mujer es parte integrante de la decisión divina de dar 
existencia al ser humano. Este hecho significa que la noción de hombre 
no encuentra su plena realización en el varón solo, sino en el varón y la 
mujer. Solamente después de creada la mujer se ha producido la crea- 
ción completa del "Adam. Significa asimismo que la personalidad 


34. Mensaje de Pío XIl a la Academia Pontificia de las Ciencias, 30-11-1941. 
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humana puede expresarse según el modo del varón y según el modo de 
la mujer. «El ser humano, el "Adam, se da ahora en bipolaridad sexual, 
respondiendo al designio divino de que no esté solo, es decir, se realiza 
como tal ser humano en una estructura de comunión arraigada en su 
propia naturaleza» ”. 


Diferentes por su respectiva condición de varón y hembra, el hom- 
bre y la mujer son, sin embargo, iguales con base en la naturaleza hu- 
mana que ambos poseen. «El género humano, que tiene su origen en la 
llamada a la existencia del hombre y de la mujer, corona toda la obra de 
la creación: ambos son seres humanos en el mismo grado, tanto el hom- 
bre como la mujer»*. 


Génesis 1 no contiene afirmación alguna que permita hablar de 
subordinación de un sexo al otro. En la historia de la exégesis de Géne- 
sis 2 se han aducido cuatro supuestas razones que probarían, según 
algunos autores, la subordinación de la mujer al varón: a) la mujer fue 
creada después del varón y le es por tanto secundaria; b) la mujer fue 
«tomada del hombre», y por tal motivo depende de él; c) la mujer recibe 
su nombre del varón y por tanto le está subordinada; d) la mujer es cre- 
ada para ser ayuda del varón y permanece así a expensas de éste. 


Debe responderse que si lo aducido en a) fuera concluyente, los 
animales serían superiores al hombre, dado que en Génesis 1 son crea- 
dos antes que él. Hay que observar respecto a b) que la mujer es creada, 
en efecto, a partir de una costilla del varón, pero lo que origina el ser de 
la mujer no es la costilla misma, sino el acto creativo de Dios. El argu- 
mento c) se apoya en que, para la Biblia, el hecho de poner nombre a 
otro ser implica dominio sobre él. Pero esta idea se expresa siempre con 
las palabras «llamar con el nombre», que aparecen en Génesis 2, 19, 
cuando Adán pone nombre a los animales. No aparecen, sin embargo, 
en Génesis 2, 23. La palabra mujer no se usa aquí como un nombre pro- 
pio. Este versículo no puede considerarse, por lo tanto, como un acto 
formal de imponer el nombre a otro ser. 


El último argumento no tiene en cuenta suficientemente el hecho 
de que la palabra ayuda ('ezer) se usa otras 19 veces en el Antiguo Tes- 
tamento: una vez aparece en una interrogación, tres veces se dice del 
varón” y quince veces se aplica directamente a Dios * como protector 
de su pueblo. Ser ayuda para otro podría indicar incluso superioridad 


35. G. ARANDA, Op. cit., p. 34. 

36. JUAN PABLO Il, Carta Apostólica «Mulieris Dignitatem» sobre la dignidad y vocación de 
la mujer, 6. 

37. ls 30, 5, E2 12, 14; Dr 11, 34. 

38. Fy 18,4; Py 121, 2, etc, 
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sobre él. Este argumento tampoco nos permite afirmar que la mujer se 
encuentre subordinada al varón. Varón y mujer han de verse, por lo 
tanto, en paralelo. y el orden de aparición en el relato genesíaco no 
implica secundariedad o primacía para ninguno de ellos. 


La importancia de la mujer es un hecho patente en el Nuevo Testa- 
mento, no sólo por la figura única de María, sino por la valoración de la 
mujer como destinataria y guardiana del mensaje evangélico 


«Es algo universalmente admitido que Jesús fue ante sus contempo- 
ráneos el promotor de la verdadera dignidad de la mujer y de la vocación 
correspondiente a esta dignidad. Lo cual provocaba a veces estupor, sor- 
presa, e incluso llegaba hasta el límite del escándalo. “Se sorprendían de 
que hablara con una mujer” (/oh 4, 27), porque este comportamiento era 
diferente al de los israelitas de su tiempo» ?. 


Llama la atención, por ejemplo, la amplia presencia de la mujer en 
el Evangelio de San Lucas. El autor del tercer Evangelio narra delibera- 
damente un episodio protagonizado por una mujer junto a cada escena en 
la que interviene principalmente un varón. Vemos en efecto dos anuncia- 
ciones (a Zacarías y a María: 1, 5-23; 1, 26-38), dos cánticos de alabanza 
(de María y de Zacarías: 1, 46-56; 1, 67-79), dos profetas (Simeón y Ana: 
2, 25-35, 36-38), dos milagros (la mujer gentil y el leproso: 4, 25-27), 
otros dos milagros (un endemoniado y la suegra de Pedro: 4, 31-39), dos 
listas (de discípulos y mujeres que sirven a Jesús: 6, 12-19 y 8, 1-3), dos 
rescates de la muerte (siervo del centurión e hijo de la viuda de Naín: 7, 
1-10, 11-17), dos penitentes (el paralítico y la mujer pecadora: 5, 19-26; 
7, 35-50), tres nuevos milagros (el endemoniado de Gerasa, la hija de 
Jairo y la hemorroisa: 8, 26-56), dos cuestiones sobre la condición de dis- 
cípulo (el escriba y Marta: 10, 25-37, 38-42), dos tipos de gentiles que 
acusan a Israel (los ninivitas y la reina del Sur: 1 1, 29-36), dos parábo- 
las (el hombre que busca la oveja y la mujer que busca la dracma perdida: 
15, 1-7, 8-10), dos ejemplos de oración (la viuda y el fariseo y el publi- 
cano: 8, 9-17), dos grupos de testigos de la Resurrección (las mujeres y 
los Apóstoles: 24), etc. *. 


La Biblia ha contribuido decisivamente —+en contraste con el mundo 
cultural y religioso pagano— a valorar el papel de la mujer en la socie- 
dad y en la Iglesia”. El Nuevo Testamento supone además un avance res- 
pecto al judaísmo y a las influyentes opiniones de Filón de Alejandría, 
para quien la mujer es el origen de la culpa, nace para ser esposa y madre, 
y necesita ser regida por el varón. Muchos autores cristianos, influidos 
por la cultura circundante, llegaron sin embargo a aceptar opiniones des- 


39. JUAN PABLO Il, Mulieris Dignitatem, 12. 

40. Cfr. M.R. D' ANGELO, Women in Luke-Acts, Journal of Biblical Lit. 109 (1990), pp. 441- 
461. 

41. Una buena exposición del tema se encuentra en L. AYNARD, La Bible au féminin, Paris 
1990. 
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favorables acerca de la naturaleza y condición femeninas”. Calvino habla 
de la mujer como «creata ad imaginem Dei, licet secundo grado» *. 


La Constitución Gaudium et Spes del Concilio Vaticano Il afirma 
que «Dios no creó al hombre en solitario. Desde el principio los creó 
hombre y mujer. Esta sociedad de hombre y mujer es la expresión pri- 
mera de la comunión de personas humanas». Considera asimismo 
como un desarrollo histórico positivo que la mujer reclame «la igual- 
dad de derecho y de hecho con el varón», y observa que «es conve- 
niente que las mujeres puedan asumir con plenitud el papel que les 
corresponde según su propia naturaleza» *. 


La doctrina cristiana nos habla en suma de la complementariedad 
entre varón y mujer, no solamente a partir de la bipolaridad sexual con 
vistas a la procreación, sino también como seres humanos que son al 
mismo tiempo iguales y diferentes. 


9. EL DESPLIEGUE DE LA IMAGEN DIVINA 


«La Biblia nos enseña que el hombre ha sido creado “a imagen de 
Dios”, con capacidad para conocer y amar a su Creador, y que por Dios 
ha sido constituido (Gén 1, 26; Sap 2,23) señor de la entera creación 
visible, para gobernarla y usarla glorificando a Dios (Sir 17, 3-10)»*, 


La idea plena del hombre —imagen de Dios no se puede obtener 
sólo a partir del Antiguo Testamento. Hay que acudir al Nuevo. Para 
rehacer al hombre, imagen deformada por el pecado, es necesario acu- 
dir al mismo original primitivo, y único libre de corrupción. Sólo Jesu- 
cristo es imagen perfecta del Padre. La imagen interior de Dios ha 
entrado en la imagen exterior que es Cristo. Precisamente, porque 
ambas se corresponden, la imagen eterna ha asumido la figura de la 
imagen temporal. 


Aunque el hombre nuevo se renueva según la imagen de su Crea- 
dor *, la unión con Cristo, como base de la semejanza divina mediada 
por El, es el gran tema de la teología paulina de la imagen. La teología 
veterotestamentaria de la imagen aparece planteada en términos más 
bien estáticos (el hombre es imagen y representante de Dios en el 
mundo), mientras que en el Nuevo Testamento se destacan los aspectos 


42. Cfr. S. Th. 1-2, 102, 3, ad 9. 

43. Commentarium in Genesim, 2, 18, Opera 23, 46. 
44. Gaudium et Spes, nn. 12, 9 y 60. 

45. Ib., n. 12. 

40. Cr. Col 3, 10, 
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dinámicos, es decir, se habla de la semejanza divina como tarea del hom- 
bre que conduce a completar la imagen de Cristo en nosotros”. La Cons- 
titución Gaudium et Spes enseña: «El que es imagen de Dios invisible 
(Col 1, 15) es también el hombre perfecto, que ha devuelto a la descen- 
dencia de Adán la semejanza divina, deformada por el primer pecado»*. 


Aspectos trinitarios, escatológicos, etc. de la teología del hombre- 
imagen de Dios aparecen en los siguientes textos Conciliares: «El hom- 
bre cristiano, conformado con la imagen del Hijo, que es el primogénito 
entre muchos hermanos, recibe las primicias del Espíritu (Rom 8, 23), 
que le capacitan para cumplir la ley nueva del amor» ?. 

«(Con la actividad misional) se cumple el designio del Creador, al 
hacer al hombre a su imagen y semejanza, cuando todos los que partici- 
pan de la naturaleza humana puedan decir “Padre nuestro”» *. 

«No podemos invocar a Dios, Padre de todos, si nos negamos a con- 
ducirnos fraternalmente con algunos hombres, creados a imagen de 
Dios»”'. 


«La verdadera libertad es signo eminente de la imagen divina en el 
hombre» ”. 


Debemos añadir finalmente que el hombre y la mujer son consti- 
tuidos en imagen y semejanza de Dios no sólo a través de su propia 
humanidad individual, sino también a través de la comunión de perso- 
nas que el varón y la mujer forman desde el comienzo. El hombre se 
convierte en imagen de Dios no sólo en la vida consigo mismo sino en 
los momentos de la comunión interpersonal. Es no sólo imagen que 
refleja la individualidad de un Ser que rige el mundo, sino también ima- 
gen de una insondable comunión divina de Personas. 


La creación del hombre es como una vocación, que constituye al 
varón y a la mujer en interlocutores de Dios. Es una llamada a conver- 
sar con Dios y a abandonarse en las manos de su Creador. Escribe Cle- 
mente Alejandrino: «Tú eres hombre, que es lo más universal: busca, 
por tanto, a tu Creador. Pero tú eres hijo, que es lo más personal: reco- 
noce, por tanto, a tu Padre»*. 


En el diálogo con Dios al que es invitado por el simple hecho de la 
Creación, el hombre debe reconocer gozosa y libremente su condición 


47. Cfr. Rom 8, 29. 

48. Gaudium et spes, n. 22. 
49. Ib. 

50. Ad Gentes, n. 7. 

51. Nostra Aetate, n. 5. 

52. Gaudium et Spes, n. 17. 
53. Protréptico, 10, 99, 3. 
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de criatura, que le pide mostrar obediencia y amor a quien le ha dado el 
ser. Puede decirse entonces que la admirable alianza de Dios con la 
humanidad entera y luego con el pueblo elegido, «se remonta al miste- 
rio mismo de la Creación» *. 


El hombre puede ser considerado resumen, fin y voz de la Crea- 
ción. «En la unidad de cuerpo y alma, el hombre es por su misma con- 
dición corporal una síntesis del universo material, que alcanza por 
medio de él su más alta cima y puede alzar su voz para la libre alabanza 
del Creador»*. 


El ser humano es un microcosmos es decir, una suerte de universo 
a escala reducida, dado que todas las criaturas del mundo se encuentran 
de algún modo en él *. Es como una recapitulación del universo y el 
lugar donde la naturaleza llega a ser, por así decirlo, consciente de sus 
aspectos de racionalidad ””. 


El hombre es por lo tanto la criatura excelente que está obligada a 
prestar su boca a todas las demás criaturas, que son seres sin habla, para 
que puedan alabar a Dios. «En el hombre abre la creación sus ojos en 
cierto modo y llega a la conciencia de sí misma. Porque el hombre es 
el único de entre las criaturas que conoce su condición de tal, está des- 
tinado a agradecer a Dios la bondad de la creación, en representación 
de todos los demás seres» ”. 
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CAPÍTULO XII 


ORIGEN Y NATURALEZA DEL HOMBRE. 
SU ORDENACION A LA GRACIA 


1. LA ANTROPOLOGÍA TEOLÓGICA 


El tratado teológico sobre el hombre es diferente de la antropolo- 
gía filosófica, aunque tiene que ver con ella. La teología considera al 
hombre en su relación con Dios como su principio y su fin, y funda- 
menta sus afirmaciones en la Revelación. La filosofía se apoya en la 
reflexión racional, que se desarrolla a partir de los datos ofrecidos por 
el análisis experimental y fenomenológico. 


La teología se halla en condiciones de abordar ante todo la cuestión 
del origen del hombre, para estudiar luego su naturaleza y constitución. 
La filosofía y las ciencias antropológicas en general recorren un camino 
inverso. Consideran primero las manifestaciones naturales del hombre, 
intentan después determinar su esencia, y se preguntan finalmente so- 
bre su origen. 


La diversidad de fuentes de información no impide que teología y 
filosofía puedan moverse en este asunto, como en tantos otros, dentro 
de un horizonte común. Sus intereses, aunque no su método, se asocian 
a partir de la unidad temática que acerca a ambas disciplinas, y hace que 
sus respectivas visiones del hombre puedan tener un carácter comple- 
mentario. 


Sin caer en concordismos ingenuos, la teología procura informarse 
del estado de la cuestión antropológica, y usa los datos válidamente 
comprobados con el fin de presentar la imagen religiosa y espiritual del 
hombre lo más coherentemente posible con las ideas culturales solven- 
tes. La antropología filosófica podrá a su vez tener en cuenta con pro- 
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vecho numerosos elementos y conclusiones que se encuentran en el tra- 
tamiento teológico del hombre, dado que las claves últimas para com- 
prender el ser humano no pueden ser suministradas por la ciencia pro- 
fana. El misterio del hombre es en definitiva un asunto teológico. 


2. LAS CONCEPCIONES ANTROPOLÓGICAS MODERNAS 


La visión cristiana del hombre es afín a numerosas concepciones 
antropológicas derivadas de la filosofía o de otras ciencias profanas. 
Pero existen también en la cultura y en el pensamiento modernos diver- 
sas ideas del ser humano, cuyos principios y conclusiones no son com- 
patibles con la noción del hombre que vemos reflejada en la Sagrada 
Escritura y en la Tradición de la Iglesia. 


El siglo XX ha visto nacer y desaparecer las ideas más dispares 
acerca del hombre y del fenómeno humano. Esta abundancia de opcio- 
nes explicativas y de teorías ilustra la enorme atención que las cuestio- 
nes antropológicas suscitan, y es al mismo tiempo un dramático signo 
de la atomización y falta de rumbo del pensamiento contemporáneo en 
asuntos fundamentales. 


Las antropologías más conocidas de entre las muchas que se han 
desarrollado a lo largo del presente siglo son las siguientes: 


a) Antropología existencial. Se caracteriza por la exaltación de la 
subjetividad humana y la negación de la persona como ser estable o 
sustancial. La esencia del hombre desaparece aquí en aras de su exis- 
tencia. Es una visión filosófica que adopta cierto tono trágico y consi- 
dera la muerte como única verdad objetiva del ser humano. 


M. Heidegger y J.P. Sartre han sido los defensores más importan- 
tes de esta concepción. A pesar de notables diferencias, ambos tienen 
en común una visión pesimista del hombre, revaluado artificialmente 
pero absorbido al final en un mundo de objetos. 


b) Antropología estructural. Ha sido expuesta principalmente por 
los franceses M. Foucault y C. Levi-Strauss. Piensa que el hombre no 
existe en realidad y que es un ser fabricado por la cultura moderna. Se 
dedica por tanto a demoler lo que considera un ingenuo «sueño antro- 
pológico». Escribe Foucault: «A todos aquellos que quieren hablar aún 
del hombre, de su reino o de su liberación, a todos aquellos que plan- 
tean aún preguntas sobre lo que el hombre es en su esencia (...) no se 
puede oponer otra cosa que una risa filosófica». 


1. Cfr. J.L. RUIZ, Las nuevas antropologías, Santander, 1983, pp. 19 ss. 
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c) Monismo físico. Autores como H. Feigl y D. Armstrong afirman 
que la mente o el alma humana es simplemente el cerebro y que éste no 
es otra cosa que una estructura física. En esta línea se sitúan también las 
opiniones de J. Monod y E.O. Wilson, que reducen el hombre al animal 
y el animal a la máquina. El ser humano es aquí la más acabada de las 
máquinas cibernéticas, una máquina perfectamente autorregulada y 
controlada. 


Ideas tan gratuitas y radicales están en oposición a resultados 
patentes de la neurología moderna y renuncian a explicar la memoria, 
la dimensión ética del hombre y la creatividad intelectual. 


d) Dualismo interaccionista. Convencidos de que la mente no es el 
cerebro, y de que éste no basta para explicar los fenómenos mentales, 
científicos como K. Popper, W. Penfield y J.C. Eccles, afirman que lo 
espiritual no puede reducirse en el hombre a lo biológico y a lo pura- 
mente orgánico. Estos autores proporcionan así las bases para una con- 
cepción en la que el hombre trasciende sus aspectos puramente feno- 
ménicos y materiales. Sus ideas suponen una gran rectificación y crítica 
de muchas opiniones expuestas por antropólogos anteriores. 


e) Antropobiologismo. A. Gehlen y A. Portmann han propuesto a 
partir de 1940 una visión del hombre que insiste en su singularidad 
absoluta y en su radical diferencia respecto del animal. El hombre es 
para ellos —especialmente para Gehlen— un diseño especial y un pro- 
yecto único de la naturaleza. Su originalidad biológica le hace en lo 
somático muy distinto a los animales. Porque el hombre no es un ser 
especializado: es un ser carencial, que se especializa mediante la 
acción, el pensamiento y el lenguaje. 


Afirma Gehlen que la especialización tiene la ventaja de ajustar un 
organismo al medio en el que vive, pero supone necesariamente la pér- 
dida de muchas posibilidades en favor de unas pocas. Sostiene que la 
tesis según la cual el hombre procedería directamente de ciertos tipos de 
grandes monos ya especializados es falsa, porque implicaría un proceso 
regresivo que, al ir de la especialización a la no especialización, desan- 
daría camino. Homínidos y antropoides proceden tal vez de un tronco 
común del que los antropoides se desprendieron para iniciar su especia- 
lización y perder así la posibilidad de devenir humanos. Gehlen insiste 
en el hecho de que la anatomía, el aparato sensomotor, la fisiología de 
los sentidos, los mecanismos pulsionales, etc., de los animales y del 
hombre son diferentes, no sólo gradual sino también esencialmente. 


Debe afirmarse que solamente los datos y puntos de vista filosófi- 
cos que sean asimilables a una comprensión personalista del hombre 
pueden ser tenidos en cuenta por la teología. Con el término persona- 
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lismo se suele designar todo movimiento intelectual o sistema filosófico 
que acentúa la primacía y dignidad de la persona humana libre, enten- 
dida como ser corpóreo-espiritual, en contra de las diversas clases de 
planteamientos deterministas y materialistas. El personalismo adopta 
también una posición crítica respecto a la absorción del hombre en la 
colectividad de la nación, el estado o la clase social. 


3. ORIGEN DEL HOMBRE 


Hemos expuesto ya con detalle (vide capítulo XII) la concepción 
cristiana sobre el hombre y la mujer como criaturas de Dios, tal como se 
deriva de una lectura atenta de la Sagrada Escritura. «Dios creó al hom- 
bre a su imagen, a imagen de Dios lo creó, hombre y mujer los creó»?. 


El testimonio bíblico y la fe de la Iglesia nos hablan del ser humano 
como proyecto único de Dios, como criatura que se caracteriza por su 
radical novedad respecto del resto de la Creación. 


El hombre no deriva de la materia ni es un producto de la evolu- 
ción. La teología está en condiciones de proporcionar respuestas segu- 
ras sobre las preguntas fundamentales acerca del origen último del ser 
humano, aunque no sea competente para avanzar explicaciones detalla- 
das sobre el camino recorrido por la especie humana hasta llegar a la 
situación y constitución que conocemos. Estas explicaciones quedan en 
manos de las ciencias humanas (paleontología, morfología, biología 
molecular, etc.), que han planteado hipótesis de valor diferente, y son 
conscientes de las limitaciones de los instrumentos disponibles para 
indagar en la prehistoria. 


La ciencia no puede saber, como es lógico, que el hombre ha sido 
creado por Dios, pero puede detectar características humanas que le 
permiten hablar de la originalidad somática del hombre, de su natura- 
leza espiritual, de la unidad del género humano, etc. 


A diferencia de la tesis sostenida por numerosos paleontólogos, 
según la cual la especie humana surgió gradualmente en todo el mundo, 
genéticos moleculares creen haber demostrado que todos los humanos 
vivientes se remontan por líneas genealógicas maternas de descendencia 
hasta una única mujer que vivió, probablemente en Africa, hace unos 
200.000 años. 


Estos investigadores basan su estudio en el ADN (ácido desoxirri- 
bonucleico) que reside en las mitocondrias, orgánulos celulares que con- 
vierten los alimentos en energía disponible para el resto de la célula. Han 


Zem Zd: 
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observado que los linajes maternos son los más idénticos entre hermanos, 
porque su ADN mitocondrial sólo ha tenido una generación para incor- 
porar mutaciones, y que el grado de proximidad decrece gradualmente, a 
medida que se avanza en la genealogía. Según nos remontamos en ésta, 
se hace mayor el círculo de parientes maternos, hasta incluir a todos los 
vivientes. Infieren así que, en pura lógica, todo el ADN mitocondrial 
humano debe haber tenido una única antecesora común+. 


4. NATURALEZA SOMÁTICA Y ESPIRITUAL DEL HOMBRE 


«La persona humana, creada a imagen de Dios, es un ser a la vez 
corporal y espiritual. El relato bíblico expresa esta realidad con un len- 
guaje simbólico cuando afirma que “Dios formó al hombre con polvo 
del suelo e insufló en sus narices aliento de vida, y resultó el hombre un 
ser viviente” (Gén 2, 7). Por tanto, el hombre en su totalidad es querido 
por Dios»?*. 


El hombre es unidad primera y última de alma y cuerpo. Por 
encima de la diferencia esencial de cuerpo y alma, es preciso afirmar la 
totalidad ontológica del ser humano, que ha sido descrito con razón 
como cuerpo animado o alma encarnada. 


«El alma racional y la carne hacen un solo hombre»*. El cristiano 
rompe con la idea griega de que el hombre es su alma, un alma que debe 
liberarse de la carne en la que ha caído. 


Platón es probablemente el primer filósofo que valora negativamente 
el cuerpo humano como inadecuado al alma. «El hombre es su alma», 
leemos en el diálogo Alcibiades (131 C). Diógenes Laertius recoge el 
siguiente episodio: «Cuando le golpeaban con una mano de almirez como 
si fuera granos de avena, Anaxarco decía: ¡Golpea, golpea!, que golpeas 
el estuche exterior de Anaxarco, pero no a Ánaxarco mismo»?. 


La mayoría de los filósofos, sin embargo, han valorado positiva- 
mente el cuerpo. Santo Tomás lo considera como lo que mejor corres- 
ponde a un alma intelectiva. Kant mantiene una tesis análoga, en postura 
crítica ante hipótesis sobre otros cuerpos posibles. Hegel ve al cuerpo 
humano como la suprema expresión física del espíritu, y Wittgenstein 
señala que el cuerpo es la mejor pintura del alma humana”. 


3. Cfr. A.C. WILSON-R.L. CANN, Origen africano de los humanos, Investigación y Ciencia, 
junio 1992, pp. 8-13. 

4. Catecismo de la Iglesia Católica n. 362. 

S. Símbolo atanastano. 

6. DIÓGENES LAERCIO, Alcibíades, YX, 59. 

7. Otro J. Vicente, Choza, Filosofía del Hombre, 1991, pp. 134-135. 


237 


LA CREACIÓN COMO INICIO DE LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN 


La comprensión cristiana del hombre se distancia también de la 
antropología cartesiana, que concibe el alma y el cuerpo como dos sus- 
tancias O realidades completas, vinculadas mediante una unión pura- 
mente accidental. El cristianismo se aleja por tanto de cualquier con- 
cepción antropológica que aísle o privilegie el espíritu a expensas de la 
corporalidad, y también de planteamientos dualísticos que hablan del 
espíritu como lo libre y personal en el hombre, y del cuerpo como lo 
natural sometido a leyes necesarias. 


La corporeidad es en la Sagrada Escritura tan propia y constitutiva 
del ser humano como su espiritualidad. El hombre es en la Biblia un 
espíritu vivo, o es carne, es decir, consiste en la totalidad psicosomática 
que cada uno de nosotros comprueba en su propia experiencia. Espíritu 
y Carne no son dos cosas adecuadamente distintas, como el soma y la 
psiche de Platón. 


Los términos bíblicos antropológicos más importantes son basar 
(carne), nejes (aliento) y ruah (espíritu). Basar suele designar el ser vi- 
viente entero, como algo bien definido y diferenciado respecto a los de- 
más seres. «En Dios confío y ya no temo, ¿qué puede hacerme un ser de 
carne?, ¿qué puede hacerme un hombre?»*. «Maldito sea aquél que con- 
fía en el hombre, y hace de la carne su apoyo»”. 


Basar se refiere generalmente a los aspectos de fragilidad y caduci- 
dad propios de la condición humana. El término es un eco del contraste 
entre Creador y criatura, no de la diferencia entre espíritu y materia. 


Nefes designa al viviente en general, y especialmente, al hombre. 
«Mi aliento bendice a Yahvéh»""” equivale a decir: «mi alma (todo mi ser) 
bendice a Yahvéh». «El alma (nefes) de Jonatán se apegó al alma (nefes) 
de David» "'. 

Nefes es prácticamente en la Biblia lo que hoy entendemos por per- 
sonalidad. El binario basar-nefes (carne-aliento) no indica por tanto par- 
tes diversas del ser humano, que sumadas harían el hombre completo. El 
hombre es basar, y el hombre es nefes. No puede decirse que tenga basar, 
o que ¿enga nefes. 


De Gén 2, 7 se desprende que el hombre es creado como una rea- 
lidad viviente y como una síntesis de un elemento somático y un ele- 
mento espiritual. No es un alma que se coloca en un cuerpo. «En la uni- 
dad de alma y cuerpo, el hombre es por su misma naturaleza un 


PESO. 12: 
9 Tersidod. 
10. Ps 103, 1. 
11. 1 Sam 18, 1. 
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resumen del universo material, el cual alcanza por medio de la persona 
humana su más alta cima» ". 


El cuerpo no es simplemente un órgano o instrumento del espíritu. 
El cuerpo expresa la persona. Si vemos el cuerpo, vemos al hombre, 
porque lo somático no es un simple envoltorio de un núcleo personal. 


El hombre es sujeto a partir del propio cuerpo y no sólo por su 
autoconciencia, pues es precisamente su estructura corporal lo que le 
permite ser autor de una actividad verdaderamente humana. Le permite, 
en concreto, trabajar, que es algo intrínseco a la realización de su ser '”. 
El cuerpo es esencial para la manifestación y realización del hombre. 


La tradición cristiana abunda en testimonios de la unidad psico- 
somática del ser humano. La oposición paulina entre carne y espíritu 
nada tiene que ver con el dualismo griego de alma y cuerpo**, y expresa 
una noción más ascética que antropológica. San Atanasio de Alejandría 
se refiere a la armonía e íntima fusión entre cuerpo y espíritu cuando, a 
propósito de San Antonio de Egipto, escribe: «Su alma vivía sin pertur- 
bación alguna, y por eso también su semblante exterior aparecía siem- 
pre tranquilo, como si la alegría de su espíritu hiciera sereno su rostro, 
de modo que de los movimientos de su cuerpo se podía averiguar y 
entender lo bien ordenada que se hallaba su alma, como se ha escrito: la 
alegría del corazón hace florecer el rostro, pero el dolor lo oscurece» ”. 


Juan Pablo Il decía en 1984: «Respetad vuestro cuerpo. Forma 
parte de vuestra condición humana: es templo del Espíritu Santo. Os 
pertenece porque os lo ha donado Dios. No se os ha donado como un 
objeto del que podáis usar y abusar. Forma parte de vuestra persona 
como expresión de vosotros mismos, como un lenguaje para entrar en 
comunicación con los otros en un diálogo de verdad, de respeto, de 
amor. Con vuestro cuerpo podéis expresar la parte más secreta de vues- 
tra alma, el sentido más personal de vuestra vida: vuestra libertad, vues- 
tra vocación» '*. 


El Catecismo de la Iglesia Católica afirma: «El cuerpo del hombre 
participa de la dignidad de la “imagen de Dios”: es cuerpo humano pre- 
cisamente porque está animado por el alma espiritual, y es toda la per- 
sona humana la que está destinada a ser, en el cuerpo de Cristo, el Tem- 
plo del Espíritu» ””. 


12. Gaudium et Spes, n. 14. 

13. Cfr. Gén 1, 28; 2, $. 

14. Cfr. 2 Cor 10, 3. 

15. Vida de Antonio, m. 07. 

16. Insegnamenti, 7, 1 (1984), p. 1023. 
17. n. 364. 
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5. EL ALMA HUMANA 


El alma es el principio espiritual del hombre '* y la semilla de su 
eternidad '. Tratar por separado del alma no es ignorar la unidad del ser 
humano, sino prestar atención a la composición misteriosa de este ser 
único, que participa del mundo material y del mundo espiritual. 


a) Lo espiritual no se identifica en el hombre con lo somático, y el 
alma no es por lo tanto reductible al cuerpo. La fe cristiana rechaza 
cualquier planteamiento materialista, por ignorar el principio espiritual 
del ser humano”. El alma no depende intrínsecamente del cuerpo para 
su ser O para su Obrar, como si el cuerpo fuera sujeto de inhesión (el 
alma sería entonces un accidente del cuerpo) o de sustentación (como 
ocurre en los animales y las plantas). Alma (o mente) y cerebro no son 
equivalentes. 


La naturaleza espiritual y no corpórea del alma humana suele argu- 
mentarse a partir de su inmortalidad natural, su capacidad para ser ele- 
vada al orden sobrenatural, su libertad (que carece de facultad orgánica) 
y su conocimiento de lo inmaterial. 


b) Existe un alma racional para cada individuo. Esta verdad ha sido 
negada por los averroístas, que hablan de un intelecto común a toda la 
humanidad, por algunos neoaristotélicos del siglo XVI, como Pompo- 
nazz1, y por filósofos idealistas del siglo XIX, principalmente Fichte. El 
Concilio Lateranense V (1513) afirma que «el alma intelectiva es mul- 
tiplicable, se halla multiplicada y tiene que multiplicarse individual- 
mente, conforme a la multitud de los cuerpos en que se infunde»?". 


Cc) El alma humana es principio estable y fundamento unitario de la 
vida y del ser del hombre, y centro operativo de los actos humanos. No 
es un mero haz de percepciones. Este es el sentido de las enseñanzas del 
Concilio de Vienne (1311), que pueden resumirse en la siguiente afir- 
mación: «La sustancia del alma racional o intelectiva es verdadera- 
mente y por sí misma forma del cuerpo humano» ?”. En el hombre no 
hay pluralidad de formas o principios vitales. 


En la carta dirigida por Pío IX, en abril de 1860, al obispo de Bres- 
lau se lee: «la sentencia que pone en el hombre un solo principio de vida, 
es decir, el alma racional, de la que el cuerpo recibe el movimiento y la 


18. Cfr. Ib., n. 363. 

19. Cfr. Gaudium et Spes, n. 18. 

20. El Concilio Lateranense IV enseña que «Dios creó la criatura humana, compuesta de 
espíritu y de cuerpo». D. 428; Cfr. D. 1783. 

21. D. 738. 

22. D. 481. 
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vida toda y el sentido, es comunísima en la Iglesia, y a la mayoría de los 
doctores de tal modo les parece estar unida con el dogma, que es la legí- 
tima y sola verdadera interpretación de éste, y por tanto no puede negarse 


23 


sin error en la fe» ”. 


El hombre tiene, en efecto, una experiencia bien definida acerca de 
su unidad como sujeto que siente y entiende. Esta unidad permite 
hablar de una identidad del ser personal, que se mantiene el mismo a lo 
largo de toda la vida. 


La experiencia interna de permanencia y continuidad descubre al 
hombre que, a pesar de la renovación incesante de sus elementos mate- 
riales, sigue siendo el mismo ser. Todo apunta hacia una realidad 
estructural que integra y vertebra una multiplicidad material, y que per- 
manece ontológicamente inmutable a lo largo de la vida de la persona. 
Cuando se dice que el alma es forma del cuerpo se quiere significar el 
hecho de que toda ella se encuentra en cada una de las partes del 
cuerpo, pues es la perfección del todo y de cada parte. 


Cuerpo y alma no son, por lo tanto, aspectos autónomos del hom- 
bre, sino realidades incompletas. El alma está destinada y referida a la 
corporeidad del hombre, y la corporeidad sólo es posible a causa del 
alma. Sin alma no hay cuerpo, sino cadáver. 


d) El alma humana no perece. Paganos y cristianos han hablado de 
la inmortalidad del alma, pero lo hacen con sentido muy diferente. 
Según los platónicos, el alma es esencialmente supraindividual, y por 
eso es inmortal. Después de la muerte subsiste en el alma universal. 


El cristianismo considera, en cambio, al alma como individual, y 
no admite la existencia de un alma universal. En la bienaventuranza y 
en la reprobación, las almas conservan su individualidad, y representan 
al hombre que antes vivía ”. 


Los estoicos hablan de un alma perecedera, que pervive, sin 
embargo, por un tiempo después de la muerte. Es usada en varias exis- 
tencias, y acaba por desaparecer como un vestido que se desecha”. 


Algunos autores protestantes modernos afirman que la muerte 
afecta al hombre entero, y que la Resurrección equivale a una nueva cre- 
ación de toda la persona”. 


23: Cir. nota.a:D. 1635. 

24. Cfr. Concilio Lateranense V (1513), D. 738. 
25. Cfr. DIÓGENES LAERCIO, Op. Cit., VU, 156. 
26. Cl. PORO. opc. pS. 
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La pervivencia de los muertos se halla ampliamente testimoniada 
en la Sagrada Escritura. Los refaim del Antiguo Testamento son seres 
humanos que han descendido al sheo! y llevan en él una existencia ate- 
nuada. La expresión bíblica «reunirse con sus padres» se refiere a la 
continuación de la vida personal en el más allá”. 


Los denominados Salmos místicos” hablan del sheo! como de un 
lugar diversificado, en el que viven temporalmente los justos que serán 
recogidos de allí por Dios. Lc 16, 19-31 y 2 Cor 5, 1-10 aluden clara- 
mente a un estado intermedio para justos e impíos. 


e) La subsistencia del alma sin el cuerpo es una difícil cuestión pro- 
pia de la escatología. Bástenos decir aquí que los argumentos aducidos 
tradicionalmente para apoyarla se basan en la no-corrupción de las rea- 
lidades simples, la trascendencia del acto humano de conocer, y el 
deseo natural de vivir siempre que caracteriza al hombre. 


La teología cristiana mantiene al mismo tiempo que, dada la pro- 
funda ordenación recíproca de cuerpo y alma, debe negarse al alma 
separada la condición de persona”. El alma no se identifica por lo tanto 
con el yo humano. Sólo el alma encarnada puede denominarse hombre. 
Un documento de la S.C. para la Doctrina de la Fe hace la siguiente 
puntualización: «La Iglesia afirma la supervivencia y la subsistencia, 
después de la muerte, de un elemento espiritual, que está dotado de con- 
ciencia y voluntad, de modo que subsiste el mismo yo humano» ”". 


6. ORIGEN DEL ALMA 


A diferencia del pensamiento griego, los cristianos no consideran 
el origen del alma de modo abstracto. La filosofía griega neoplatónica 
se pregunta por el origen del alma en términos generales, y suele res- 
ponder que se trata de la tercera hipóstasis, que mantiene con la inteli- 
gencia (segunda hipóstasis) una relación atemporal de dependencia. 
Las almas individuales son aquí aspectos o partes del alma universal, 
que han caído parcialmente en los cuerpos, pero que continúan, con su 
parte mejor, contemplando la inteligencia. 


Para el cristianismo, el alma no es divina *, sino que procede de 
Dios (Cfr. Gén 2, 7). El problema estriba en saber el modo como se ori- 


27: CIR AD: p00. 

28. Salmos 16, 49 y 73. 

29. Cfr. Santo Tomás de Aquino, $. Th. 1,29, 1, ad 5; 1,75, 4, ad 2; Com. 1 Cor 15, 2. 

30. Carta sobre algunas cuestiones referentes a la Escatología, de 17.5.1979, n. 3. Ecclesia 
1979, pp. 937-8. 

31. Lo afirma el Concilio de Toledo del año 409 contra Prisciliano. D. 190. 
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gina el alma individual en relación con el cuerpo, es decir, cómo entra 
en el mundo. 


Las hipótesis importantes barajadas por el pensamiento filosófico- 
teológico de los primeros siglos se reducían a cinco: a) el alma ha sido 
arrojada desde el cielo; b) ha emanado de la sustancia Divina; c) ha sido 
creada al principio; d) es creada por Dios en cada hombre; e) es tras- 
mitida por los padres en la generación. 


Los cristianos consideraron en serio solamente las dos últimas 
posibilidades, únicas que inicialmente les parecían compatibles con las 
premisas básicas de la fe. Dado que la Sagrada Escritura no aporta tes- 
timonios claros sobre el modo de la creación o infusión del alma por 
Dios, hubo autores que defendieron el traducionismo o generacio- 
nismo, según el cual el alma se origina en la misma generación paterna 
del nuevo ser humano. Pensaban que era la mejor manera de aclarar el 
hecho de la trasmisión del pecado original. 


San Agustín se inclina por esta opción * mientras que el resto de los 
escritores cristianos de su tiempo se dividen entre el generacionismo y 
el creacionismo. Los creacionistas piensan que el alma es creada direc- 
tamente por Dios e infundida en la materia corporal engendrada por los 
padres. Esta postura se hace predominante a partir del siglo IX y se 
prestigia con la adhesión expresa de Tomás de Aquino, que rechaza de 
modo tajante el generacionismo. Dice el Aquinate: «Es erróneo afirmar 
que el alma espiritual se trasmite en la generación con el semen pa- 
terno» ”. 


Un cierto generacionismo se mantuvo, sin embargo, en algunos me- 
dios católicos hasta el siglo XIX. H. Klee (Bonn) y G. Hermes (Bonn) 
defienden la teoría de que, al ser engendrado el cuerpo, se enciende el 
alma del niño a partir del alma de sus padres, como una lumbre a partir 
de otra. L. Frohschammer (Munich) enseñó que los padres son la causa 
instrumental del alma de hijo. A. Rosmini defendió la opinión de que 
los padres engendran el alma sensitiva del hijo, que al cabo de algunas 
semanas se desarrolla y convierte en alma espiritual. 

El jesuita alemán L. Kleutgen contribuyó decisivamente a genera- 
lizar entre los teólogos la opinión creacionista de Santo Tomás, como 
vía mas segura de argumentar el origen divino y directo del alma. 

El creacionismo ha sido enseñado en las últimas décadas por el 
magisterio papal. Pío XII afirma en la Encíclica Humani Generis 
(1950) que «la fe católica nos exige mantener que las almas son crea- 


32. Cfr De Genesi ad Lit. 10; De origine anime, 28. 
ON Y PUN A 
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das inmediatamente por Dios» **. Pablo VI dice, en la Profesión de Fe 
de 1968, que Dios «es Creador, en cada hombre, del alma espiritual e 
inmortal»*, es decir, existe el alma humana inmortal, que viene de Dios 
y no de la materia, pues un alma espiritual e inmaterial no puede ser 
mero producto de la acción generativa de los progenitores. 


Que el alma proceda inmediatamente de Dios no significa, sin 
embargo, que pueda hablarse de una especie de división del trabajo de 
hacer al hombre entre Dios y los padres. Sería ingenuo pensar simple- 
mente que Dios aporta el alma, mientras que los padres aportan el 
cuerpo del nuevo ser. Una idea semejante olvidaría que la causalidad 
divina se sitúa a un nivel completamente diferente al humano. Dios es 
causa trascendental, y los padres son una causa categorial o segunda. 
Dios y los padres no pueden, por lo tanto, colaborar o ser concausas de 
un efecto, pues actúan en planos muy distintos. 


De otro lado, nunca decimos que los padres son padres del cuerpo 
de los hijos. Los padres son los progenitores de todo el nuevo ser. Dice 
Schmaus: «Aunque el alma sea creada directamente por Dios, los 
padres son, no obstante, los verdaderos engendradores del hijo. Dios 
crea en cada caso el alma con ocasión del acto generador. Como quiera 
que Dios crea en cada caso el alma de éste o del otro hombre, la gene- 
ración paterna determina no sólo las peculiaridades somáticas de los 
hijos, sino también, indirectamente , las psíquicas» *, 


Podemos concluir diciendo que las almas proceden directamente 
de Dios; que no conocemos el modo de esa procedencia, y que los 
padres deben ser considerados progenitores de todo el ser humano, aun- 
que no derive de ellos el alma como deriva el cuerpo, pues éste deriva 
directamente y el alma, no. La teología ha de buscar la solución que 
permita afirmar coherentemente que «Dios crea en cada hombre el 
alma espiritual», y que los padres son causa del hombre entero. 


7. CARACTERÍSTICAS ESENCIALES DEL SER HUMANO 


Entre los diversos aspectos que caracterizan la personalidad humana 
y ayudan a definirla, se encuentran la racionalidad, la tendencia innata 
que lleva al hombre a trasformar el mundo que le rodea, la afectividad, 
la sexualidad, la relación que guarda con todo el universo, su naturaleza 
religiosa, el lenguaje, y el carácter social. Vamos a examinar ahora estas 


34. DS 3896. 
35. n. 8. 
36. M. SCHMAUS, op. cit., p. 344, 
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tres últimas características de la persona, que juzgamos las más relevan- 
tes para el contenido y la intención de estas páginas. 


a) El hombre, ser religioso. El ser humano tiende por naturaleza al 
reconocimiento y a la adoración de Dios. Hay en su mente y en sus sen- 
timientos una cierta conciencia de sus orígenes y de su fin último. 
«Dios creó de un solo principio a todo el género humano, para que habi- 
tase sobre la entera superficie de la tierra, y determinó los tiempos y los 
límites de su morada, a fin de que busquen a Dios, a ver si a tientas lo 
encuentran, aunque no está lejos de cada uno de nosotros. Pues en Él 
vivimos, nos movemos y existimos» *” 


El sentido más alto de la dignidad humana radica precisamente en 
la tendencia del hombre a la comunión con Dios. No se trata de un mero 
impulso, sino que responde a una llamada divina. «El hombre es invi- 
tado al diálogo con Dios desde su nacimiento, pues no existe sino por- 
que, creado por amor, es conservado siempre por amor, y no vive ple- 
namente según la verdad si no reconoce libremente aquel amor y se 
entrega a su Creador» ”. 


Una consecuencia directa de este hecho es que existe un deseo de 
Dios inscrito hondamente en el corazón humano, un deseo que Dios no 
deja de estimular. «Dios no cesa de atraer al hombre hacia Sí, y sólo en 
Dios encontrará el hombre la verdad y la dicha que no cesa de bus- 
car» ?. 


El hombre ha expresado y expresa su ser religioso por medio de 
creencias y determinados comportamientos que hacen referencia al 
mundo invisible y al más allá, y que indican su dependencia de un ser 
supremo. Esos comportamientos incluyen la oración, la práctica de 
sacrificios, la erección de lugares sagrados, la determinación de tiem- 
pos con especial significado religioso, etc. 


Estas formas de conducta religiosa se originan en el ser natural del 
hombre y no guardan, por tanto, una relación directa con la economía 
de salvación instaurada por la Revelación sobrenatural y la gracia de 
Jesucristo. Pero no son completamente ajenos a la gracia divina, y pue- 
den ser a veces preparación providencial de la religión revelada, y con- 
tener fragmentos de verdad cristiana. 


El hombre puede adoptar a veces ante la religión actitudes de 
olvido, indiferencia e incluso repudio expreso. Puede llegar a pensar 
que la religión y el culto de Dios son un atentado contra sus propias 


37. Act 17, 26-28. 
38. Gaudium et Spes, n. 19, 
39. Catecismo de la Telesia Católica, n. 27. 
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cualidades humanas. Estas ideas y la conducta de desafío que deriva de 
ellas obedecen a una mente confundida y a una voluntad perversa, y no 
pertenecen a la norma sino a la patología del espíritu humano. 


b) El hombre, ser social. Sólo con los demás y entre los demás 
deviene el hombre un ser verdaderamente humano. La sociedad es un 
factor ineliminable en la hominización y personalización del individuo. 
No se trata simplemente de que sólo en sociedad puede el hombre satis- 
facer necesidades básicas de subsistencia, integración, cultura y afecti- 
vidad. El carácter social tiene que ver con el más íntimo y elemental 
desarrollo de su ser. Porque no hay un yo si no existe un tú con el que 
entrar en relación. 


El hombre es, por tanto, un ser esencialmente relacional, que está 
abierto al diálogo y a la comunicación con otros seres humanos por un 
imperativo de naturaleza ontológica. Un sujeto absolutamente cerrado 
- sobre sí mismo en todos los momentos de su existencia es impensable 
e inviable como sujeto humano. 


Los hombres nacen dotados de una herencia genética y de una 
herencia cultural, de modo que en la constitución de su persona conflu- 
yen dos factores, uno biológico y otro histórico. La herencia cultural o 
social influye en nuestra personalidad más todavía que la genética. De 
ahí la excepcional importancia de la educación y del ambiente en el 
hacerse del individuo. Nadie comienza su historia personal desde cero. 
Su propia historia arranca de la historia de los demás que le han prece- 
dido en el tiempo. Su libertad es una libertad situada. 


Cuando el hombre es adulto necesita también de la comunidad, 
porque debe insertarse en una sociedad especializada y sentirse parte de 
ella para suplir sus carencias y desarrollar sus cualidades. La inserción 
en la comunidad supone además la integración en una tradición, sin la 
cual sería el hombre un ser desarralgado y sin memoria histórica. 


El hombre recibe de la sociedad y contribuye también a ella según 
sus posibilidades. Porque la sociedad es un organismo vivo que crece 
gracias a las aportaciones de los individuos que la forman. 


c) El hombre, ser capaz de lenguaje. La capacidad de lenguaje es 
algo definitorio del hombre en máximo grado. El uso del lenguaje es la 
actividad racional por excelencia, no sólo en el sentido de que el len- 
guaje humano deriva de la razón, sino también en el sentido de que los 
símbolos y signos lingilísticos son como un terreno a partir del cual la 
misma razón se constituye. La razón se halla en la raíz del lenguaje, y 
éste a su vez da forma a la razón. 


El lenguaje ha sido definido como un «método exclusivamente 
humano y no instintivo de comunicar ideas, emociones y deseos por 
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medio de un sistema de símbolos producidos de manera deliberada» *. 
A diferencia de lo que ocurre en los animales, el lenguaje humano no 
es el resultado de un instinto ni tiene una base exclusivamente biológica 
o morfológica. 


No hay en el hombre órganos exclusivos de lenguaje ni áreas cere- 
brales a partir de las cuales se produzca el habla de modo más o menos 
espontáneo. El lenguaje no puede explicarse sólo en términos fisiológi- 
cos. El hombre habla siempre en una lengua determinada, que es un 
producto cultural y social, y que se trasmite de manera viva en el seno 
de una comunidad. 


Lo que caracteriza además al lenguaje humano frente al propio del 
animal es la posibilidad de emitir y recibir un número ilimitado de men- 
sajes, muchos de los cuales no se habían oído antes por el sujeto. 


El lenguaje exterioriza la intimidad de modo voluntario, deliberado 
y controlado. La conexión entre pensamiento y lenguaje no es, por 
tanto, accidental o contingente. La estructura lógica incorporada al len- 
guaje no es una simple huella o rastro del pensar: es el pensar mismo”. 


El lenguaje no se identifica sin más con el pensamiento. Es pensa- 
miento expresado sensiblemente, pero no se reduce a esa dimensión 
externa. El lenguaje es también de algún modo pensamiento, puesto 
que es intrínsecamente inteligible. Su función no es meramente comu- 
nicativa O instrumental. «El lenguaje no expresa sólo ni determina 
desde fuera el pensamiento: lo contiene. Por eso se puede decir que el 
lenguaje es el vehículo del pensamiento» *”. La relación entre lenguaje 
y pensamiento es intrínseca. Sin lenguaje no habría pensamiento. 


$. LA UNIDAD DEL GÉNERO HUMANO 


Enseña el Concilio Vaticano II que «Dios ha querido que los hom- 
bres constituyan una sola familia, y se traten con espíritu de hermanos. 
Todos han sido creados a imagen y semejanza de Dios, quien hizo “de 
uno todo el linaje humano para poblar la entera faz de la tierra” (Act 17, 


26), y todos son llamados a un solo e idéntico fin, esto es, Dios 
mismo» *. 


La unidad biológica de la humanidad y la comunidad de naturaleza 
dan lugar a la mucho más importante y decisiva unidad moral, y a la 


40. E. SAPIR, Language, Harcourt, NY, 1921, p. 7. Cit. J. ARREGUI-J. CHOZA, Op. cit. p. 263. 
41. Ib., p. 267. 


42. Ib., p. 274. 
43. Gaudium et Spes, 24. 
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solidaridad que vincula a todos los hombres. La doctrina cristiana ar- 
moniza de modo admirable la afirmación del carácter irreductible del 
individuo con la realidad del género humano como entidad colectiva 
con un destino común. 


La vocación y suerte común del pueblo de Israel nos ayudan a 
entender el sentido de la unidad misteriosa que penetra a la humanidad 
entera, y que se extiende a todos los tiempos y edades, por encima de 
condicionamientos geográficos, culturales y raciales. La unidad de 
todos los hombres arroja luz sobre la misión y razón de ser de la Igle- 
sia, como levadura y fermento necesarios para que el género humano se 
encuentre en condiciones de lograr su destino definitivo y común, que 
es de índole espiritual. Y el misterio y acción de la Iglesia, que es reme- 
dio universal para una necesidad universal, nos ilumina a su vez el sen- 
tido profundo de la unidad que existe entre todos los hombres. 


La fraternidad entre los seres humanos es mucho más que una 
deducción intelectual. Posee raíces religiosas y tiene un alcance y unas 
consecuencias que la razón no puede sospechar. 


9. LA ELEVACIÓN DEL HOMBRE AL ORDEN DE LA GRACIA 


Adán y Eva estaban dotados de gracia antes del pecado original, 
adornados con unos dones singulares y colocados en una situación que 
reflejaba en su ser la profunda armonía de su relación con Dios. 


El Concilio de Trento enseña que «el primer hombre Adán (...) fue 
constituido en un estado de santidad y justicia»*, que el mismo Conci- 
lio llama también estado de ¡nocencia*. El Concilio Vaticano II se hace 
eco de esta enseñanza cuando afirma que el Padre Eterno «decretó ele- 
var a los hombres a la participación de su vida divina» *. 


Que la elevación del hombre a la gracia fue un don gratuito de Dios 
y que Adán podría haber sido creado sin los dones sobrenaturales es doc- 
trina establecida por las censuras de San Pío V sobre los errores de 
Miguel Bayo, en el año 1567. Una de las proposiciones erróneas censu- 
radas dice: «La integridad de la primera creación no fue exaltación inde- 
bida de la naturaleza humana, sino condición natural suya»”. 


44. D. 788. 

45. D. 793. 

46. Lumen Gentium, n. 2. 
47. D. 1026. 
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El reciente Catecismo de la Iglesia Católica expresa estas ideas del 
modo siguiente: «El primer hombre fue no solamente creado bueno, 
sino también constituido en amistad con su Creador y en armonía con- 
sigo mismo y con la creación en torno a él; amistad y armonía tales que 
no serán superadas más que por la gloria de la nueva creación en 
Cristo»*. 


La Sagrada Escritura relaciona la integridad y armonía del primer 
hombre con su colocación por Dios en el jardín que previamente ha dis- 
puesto. «Plantó Yahvéh Dios un jardín en Edén, al oriente, donde 
colocó al hombre que había formado»*. El Edén o paraíso es el marco 
simbólico de la situación original e íntegra del hombre. 


La palabra Edén aparece catorce veces en el Antiguo Testamento 
(Gén 2, 8. 10. 15; 3, 23, 24; 4, 16; Ez 28, 13; 31,9. 16. 18 (2 veces); 36, 
35; loe! 2, 3; Is 51, 3). Se trata de un nombre de región o lugar que se con- 
sideran conocidos, pero que no puede localizarse geográficamente, por- 
que no se menciona fuera de la Biblia. Los textos relativos a la creación 
del primer hombre hablan de un jardín en Edén (Gén 2, 8. 10), mientras 
que los pasajes posteriores que narran la expulsión de Adán y Eva hablan 
del jardín del Edén. En Gén 2, 8 es un jardín plantado expresamente por 
Dios para que los hombres vivan. En otros lugares es el mismo jardín de 
Dios (s 51, 3; Ez 13; 31, 9). 


Según el Antiguo Testamento, la vida paradisíaca del primer hom- 
bre y de la primera mujer es trato especialmente amistoso con su Crea- 
dor (cfr. Gén 1, 26-31; 2, 5-25), enaltecimiento por parte de Dios (cfr. 
Ps 8, 6), y estado de rectitud no comparable a la situación en la que 
incurre el ser humano después del pecado (cfr. /oh 7, 29). 


El estado de justicia y santidad se describe en la Biblia directa e 
indirectamente, cuando se habla de algunas de sus manifestaciones, o 
cuando se enumeran las consecuencias negativas de su desaparición. 
Gén 2, 25 alude a la integridad e inocencia de Adán y Eva con las 
siguientes palabras: «Ambos estaban desnudos, el hombre y su mujer, 
pero no se avergonzaban uno del otro». 


El discurso de Yahvéh a la mujer y al hombre refleja indirecta- 
mente los bienes que han perdido: «A la mujer le dijo: “Tantas serán tus 
fatigas cuantos sean tus embarazos: con trabajo parirás los hijos. Hacia 
tu marido irá tu apetencia, y él te dominará”. Al hombre le dijo: “Por 
haber escuchado la voz de la mujer y comido del árbol del que Yo te 
había prohibido comer, maldito sea el suelo por tu causa: con esfuerzo 


48. n. 374. 
49. Gén 2, 8b. 


249 


LA CREACIÓN COMO INICIO DE LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN 


sacarás de él el alimento todos los días de tu vida. Espinas y abrojos te 
producirá, y comerás la hierba del campo. Con el sudor de tu rostro 
comerás el pan, hasta que vuelvas al suelo, pues de allí fuiste tomado. 
Porque eres polvo y al polvo tornarás»””. 


La teología medieval del paraíso se planteó especialmente la cues- 
tión del orden y alcance con que el hombre recibió los diferentes dones 
que le adornaban en su situación original. Autores como Pedro Lom- 
bardo, San Alberto y San Buenaventura pensaban que el hombre reci- 
bió la gracia desde el primer momento de su creación, pero una gracia 
que no le permitía sin más hacer méritos sobrenaturales. Habría reci- 
bido también en el primer instante la integridad y la posibilidad de no 
morir”. 


Santo Tomás de Aquino adopta la posición de que el hombre fue 
creado con todos los bienes naturales y gratuitos. No hubo concesión 
escalonada; de modo que la gracia sobrenatural recibida en el inicio de 
su existencia explica precisamente la unidad profunda del ser de 
Adán”. 


Es coherente pensar, en efecto, que el hombre fue plenamente ele- 
vado en el mismo momento de la creación, aunque el Concilio de 
Trento no dice creado, sino constituido, con el fin de no implicar su 
doctrina en las discusiones teológicas de aquel momento. 


El hombre nunca ha existido, por lo tanto, sin estar llamado a la 
comunión con Dios. Por eso, la creación de Adán es una verdadera voca- 
ción, porque le constituye en el ser como interlocutor directo de Dios. 


Adán recibió dones naturales, que corresponden a su condición 
normal de criatura, y forman su ser creatural. Recibió asimismo los 
dones sobrenaturales, es decir, la gracia santificante, la divinización que 
esa gracia comporta, y la llamada última a la visión de Dios en el escha- 
ton. 


Recibió también los denominados dones preternaturales, que no 
venían exigidos por la naturaleza, pero eran muy congruentes con ella, 
la perfeccionaban en línea natural, y eran en definitiva una manifesta- 
ción de la gracia. Estos dones suponían la inmortalidad, la exención del 
dolor y el dominio de la concupiscencia. «Por la irradiación de la gra- 
cia, todas las dimensiones de la vida del hombre estaban fortalecidas. 
Mientras permaneciera en la intimidad divina, el hombre no debía ni 
morir (Gén 2, 17; 3, 19), ni sufrir (cfr. Gén 3, 16)»”. 


50. Gén 3, 16-19. 

51. Cfr. L. LADARIA, op. cit., p. 179. 

2 Chi Ola 

53. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 376. 
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La teología ha discutido y discute aún el alcance de estos bienes 
preternaturales del primer hombre. Resulta evidente que Adán no podía 
haberlos recibido en absoluta plenitud, que no podía ocurrir en un prin- 
cipio, al margen de la Resurrección de Jesús. 


Es lícito interpretar la inmortalidad de Adán como una situación en 
la que el tránsito a un estado definitivo no fuera experimentado con el 
dramatismo, el dolor y la violencia de la muerte que el hombre padece 
después de la culpa original. 


Si la concupiscencia es una consecuencia de la fuerza que el 
pecado original ha conquistado en Adán * se entiende bien por qué el 
hombre no se encontraba, antes de pecar, bajo el impulso que le inclina 
a ceder ante sus pasiones y a apartarse de Dios. 


La inmunidad de sufrimiento se explica principalmente por el 
hecho de que el dolor y la enfermedad son signo y anticipación de la 
muerte. El don de la inmortalidad implica de algún modo la ausencia 
de dolor. 
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CAPÍTULO XIV 


EL PECADO ORIGINAL 


1. LA CAÍDA DEL HOMBRE 


«Por un hombre entró el pecado en el mundo». Estas breves pala- 
bras de San Pablo pueden servirnos de introducción al estudio del 
importante misterio de la fe cristiana que la tradición dogmática de la 
Iglesia denomina pecado original. Se trata de una verdad que marca con 
un sello dramático la doctrina antropológica revelada, a la vez que 
anuncia la iniciativa redentora de Dios en Jesucristo Verbo encarnado. 
La doctrina del pecado original apunta hacia la Redención, puesto que 
Dios no abandona al hombre caído, y la obra salvadora de Jesús descu- 
bre a su vez la gravedad y el alcance de la primera falta. «Es preciso 
conocer a Cristo como fuente de gracia, para conocer a Adán como 
fuente de pecado»”. 


La verdad del pecado original se ha visto oscurecida, cuestionada 
y presentada ambiguamente durante los dos últimos decenios en algu- 
nos sectores teológicos. Diversas dificultades surgidas para la interpre- 
tación correcta de las fuentes bíblicas, y otras relativas al sentido pre- 
ciso de las definiciones conciliares explican sin duda esta situación. El 
reciente Catecismo de la Iglesia Católica, que cuenta en este punto con 
el precedente de las enseñanzas del Credo del Pueblo de Dios, publi- 
cado por Pablo VI en 1968, contribuirá sin duda a una exposición pre- 
cisa del contenido de esta doctrina esencial de la Fe. 


l. RomS5, 12. 
2. Catecismo de la Ietesia Católica n. 388. 
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El Credo del Pueblo de Dios la enuncia con las siguientes palabras: 
«Creemos que todos pecaron en Adán, lo cual significa que la culpa 
original cometida por éste hizo que la naturaleza humana, común a 
todos los hombres, cayera en un estado en el que padeciera las conse- 
cuencias de aquella culpa»?. El género humano, que forma una com- 
pacta unidad, rechazó en nuestros primeros padres, y en sus mismos 
orígenes, la gracia, la amistad y la salvación que Dios le ofrecía, y la 
situación de pecado que de ahí resultó para cada ser humano constituye 
una calamidad universal, de la que nadie puede rescatarse por sus pro- 
plas fuerzas. 


La realidad del pecado original se refleja en los aspectos trágicos 
de la vida y en las hondas divisiones interiores de las que es heredera la 
condición humana. El pecado existe realmente, supone la introducción 
del mal moral en el mundo por obra de la libertad del hombre, y no debe 
confundirse con el medio, la enfermedad y la ignorancia, aunque tenga 
mucho que ver con ellos. 


2. ANTIGUO "TESTAMENTO 


La primera fuente bíblica sobre el pecado inicial del hombre, cre- 
ado por Dios en estado de justicia y santidad, está constituida por el 
capítulo tercero del Génesis, que es parte de la llamada tradición Yah- 
vista, y forma unidad literaria con Gén 2, 4b-25. La sección del relato 
que nos interesa ahora dice así: 


«La serpiente era el más astuto de los animales del campo que Yah- 
véh Dios había hecho. Y dijo a la mujer: “¿Cómo es que Dios os ha 
dicho: No comáis de ninguno de los árboles del jardín?”. Respondió la 
mujer a la serpiente: “Podemos comer del fruto de los árboles del jar- 
dín. Mas del fruto del árbol que está en medio del jardín, ha dicho Dios: 
no comáis de él ni lo toquéis, so pena de muerte”. Replicó la serpiente 
a la mujer: “De ninguna manera moriréis. Es que Dios sabe muy bien 
que el día que comiereis de él se os abrirán los ojos y seréis como dio- 
ses, conocedores del bien y del mal”. Y como viese la mujer que el 
árbol era bueno para comer, apetecible a la vista y excelente para lograr 
sabiduría, tomó de su fruto y comió y dio también a su marido, que 
igualmente comió. Entonces se les abrieron a entrambos los ojos, y se 
dieron cuenta de que estaban desnudos; y cosiendo hojas de higuera, se 
hicieron unos ceñidores. 


3. n. 16. Juan Pablo II ha tratado especialmente del pecado original en sus discursos de 27- 
8-86 y 8-10-86. 


254 


a] 


A» MA EL PECADO ORIGINAL 


»Oyeron luego el ruido de los pasos de Yahvéh Dios que se pase- 
aba por el jardín a la hora de la brisa, y el hombre y su mujer se ocul- 
taron de la vista de Yahvéh Dios por entre los árboles del jardín. Yah- 
véh Dios llamó al hombre y le dijo: “¿Dónde estás?”. Este contestó: “Te 
oí andar por el jardín y tuve miedo, porque estoy desnudo; por eso me 
escondí”. El replicó: “¿Quién te ha hecho saber que estabas desnudo” 
¿Has comido acaso del árbol del que te prohibí comer?”. Dijo el hom- 
bre: “La mujer que me diste por compañera me dio del árbol y comí”. 
Dijo, pues, Yahvéh Dios a la mujer: “¿por qué has hecho eso?”. Y con- 
testó la mujer: “La serpiente me sedujo y comí”»*. 


Se trata, como ya sabemos, de una narración más antigua que la 
fuente Sacerdotal, de estilo concreto y detallista, y caracterizada por 
una honda penetración psicológica. El relato pertenece a un género lite- 
rario que incluye un sentido histórico, a la vez que utiliza un lenguaje 
que puede considerarse mítico*. Es una historia singular, narrada con el 
apoyo de elementos imaginativos y simbólicos aportados por el autor 
sagrado, y otros derivados del entorno cultural. Se pretende explicar el 
origen del pecado y del mal como algo procedente de una desobedien- 
cia cometida por el ser humano en los comienzos de la historia. 


La intención del autor es claramente histórica y desea referirse a 
sucesos reales, «porque, aunque haya llegado a ellos por medio de una 
reflexión, quiere expresar hechos del pasado que han tenido una influen- 
cia decisiva en el curso de la humanidad»*. Dado que la escena narrada 
es parte de la historia de la salvación, puede enmarcarse en el género his- 
tórico, si bien no se trata de la misma clase de historia que encontramos 
en la Biblia desde que aparece la figura de Abraham en Gén 12. 


Este relato no debe considerarse simplemente como una vaga pin- 
tura literaria del destino humano, ni como una descripción simbólica de 
lo que ocurre en el corazón de hombre, oscilante entre el bien y el mal. 
Tampoco se trata de la narración de una falta análoga a las que se men- 
cionan más adelante en el Génesis: la muerte de Abel por Caín (4, 1- 
15); la corrupción humana que provoca el diluvio como castigo divino 
(6, 5 ss) y la torre de Babel (11, 1-9). 


Adán es en el texto un singular colectivo. Designa a la humanidad”, 
pero el nombre adquiere en este caso un valor específico. “Aquí, puesto 
que el ser recientemente creado es por sí solo el género humano, no se 
necesita otro nombre para distinguirlo. Tiene, por tanto, valor de nom- 


4. Gén 3, 1-13. 

5. Cfr. M. GUERRA, La narración del pecado original, un mito etiológico y parenético, Bur- 
gense 8 (1967), pp. 10-64. 

6. José A. SaYis, Antropología del Hombre caído, Madrid 1991, p. 14. 

7. Dios decide hacer «al hombre» y más tarde dice: «que dominen los peces». Gén 1, 26. 
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bre propio y designa a aquél que Job llamará rishn adan, el primero de 


”8 


los hombres”*. 


La intención del autor sagrado es sin duda mostrar que este pecado 
de Adán es un pecado concreto, que fue origen de una situación nueva 
para la humanidad. El árbol de la ciencia del bien y del mal suele inter- 
pretarse como indicativo de la pretensión por la que los progenitores del 
género humano intentan lograr un conocimiento moral autónomo y por 
tanto independiente de Dios. Olvidaban así, o ignoraban, que la sabi- 
duría de las cosas últimas es un don de Dios, y como tal debe recibirse. 
Adán y Eva desobedecen a Dios, según el texto genesíaco, con la idea 
de apropiarse de un privilegio divino. 

Hay otros textos veterotestamentarios, que parecen hacer referen- 
cia al mismo pecado del Génesis 3, 1-13. Son los siguientes: 


a) El Salmo 50 (Miserere) es el salmo penitencial más caracterís- 
tico. El autor manifiesta una viva conciencia de sus pecados y pide per- 
dón a Dios: “Reconozco mi delito, y mi pecado está siempre ante mí. 
Contra ti sólo he pecado, y he cometido lo malo a tus ojos” (vv. 5-6). A 
continuación añade: “Mira que he nacido en culpa, y que en pecado me 
concibió mi madre” (v. 7). La interpretación usual de este texto apunta 
a una pecaminosidad congénita en el hombre, pero no considera que 
obedezca en el salmo a trasmisión de la falta de Adán?. 


b) El libro del Eclesiástico se refiere a las malas tendencias que con 
frecuencia dominan al hombre, y a las consecuencias negativas de esas 
inclinaciones para el destino humano. “No te dejes arrastrar por tu 
deseo y tu capacidad para seguir la pasión de tu corazón —leemos—. 
No digas: ¿quién me domina a mí?, porque el Señor ciertamente te cas- 
tigará... No te sientas tan seguro del perdón que acumules pecado tras 
pecado” ", 


El hagiógrafo no se pregunta, sin embargo, acerca del origen de esa 
condición humana pecadora y en este sentido no añade nada importante 
a la narración del Génesis. El texto se limita a ser un testigo de la exis- 
tencia del pecado. 


Cc) El libro de la Sabiduría parece aludir al pecado del paraiso con 
las siguientes palabras: “Dios creó al hombre incorruptible, y le hizo a 
imagen de su misma naturaleza; mas por envidia del diablo entró la 
muerte en el mundo, y la experimentan todos los que le pertenecen” ''. 


8. L. LiGIER, Péché d' Adam et péché du monde. 1: A. Testament, Paris 1960, pp. 165-166. 
9. Cír. A. FEUILLET, Le verset 7 du Miserere et le péché originel, Rech. Sc. Rel. 1944, pp. 
5-26. 
O a yr 0 1 AS IRIS 
11. 2, 23-24, 
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El texto alude claramente al Génesis y trata de evocar el pecado de 
Adán y no el de Caín. El término muerte, cuyo sentido desborda aquí el 
meramente corporal, implica muy probablemente una separación per- 
manente de Dios. San Pablo se referirá a este texto en Rom 5, 12, al 
decir que por un hombre entró el pecado en el mundo y por el pecado 
vino la muerte. 


3. NUEVO TESTAMENTO 


La doctrina esbozada en el A. Testamento, donde no se menciona 
aún la trasmisión del pecado de Adán y la constitución de todos los 
hombres en pecadores, se completa con la enseñanza derivada de San 
Pablo. El Apóstol habla del pecado original a partir del paralelismo que 
establece entre Adán y Cristo. El sentido y alcance del primer pecado 
se iluminan desde la Redención obrada por el segundo Adán. 


a) 1 Cor 15, 21-22. El texto dice así: “Como por un hombre vino 
la muerte, también por un hombre vino la resurrección de los muertos. 
Y como en Adán hemos muerto todos, también en Cristo somos todos 
vivificados”. Cristo, autor de la vida, es contrapuesto a Adán, autor de 
la muerte. Se trata de la antítesis que será desarrollada en Rom 5, 11-21. 


San Pablo da por supuesto el pecado de Adán. Muerte tiene un sen- 
tido físico, que no excluye el sentido espiritual, de modo que incluye 
también la privación de la salvación. 


b) Rom 5, 12-21. Se trata de un texto esencial para entender la 
mente paulina en este asunto. En un contexto que habla monográfica- 
mente de pecado y de Redención no por la Ley sino por la fe y la gra- 
cla de Jesucristo, escribe San Pablo: 


«Por esto, como, por un solo hombre, el pecado entró en el mundo, 
y por el pecado la muerte, y así a todos los hombres alcanzó la muerte, 
por cuanto todos pecaron; porque anteriormente a la ley había pecado 
en el mundo, mas el pecado no se imputa donde no hay ley; sin 
embargo, reinó la muerte desde Adán a Moisés, aun sobre los que no 
habían pecado a imitación de la trasgresión de Adán, el cual es figura 
del venidero. 


«Mas no como fue el delito fue también el don: pues si por el delito 
de uno solo los que eran muchos murieron, mucho más la gracia de 
Dios y la dádiva en la gracia de un solo hombre, Jesucristo, se desbordó 
sobre los que eran muchos. 


«Y no como por uno que pecó, así fue el don; porque la sentencia, 
arrancando de uno solo, remata en condenación; mas el don, partiendo 
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de muchas ofensas, se resuelve en justificación. Pues si por el delito de 
uno solo reinó la muerte por culpa de éste solo, mucho más los que reci- 
ben la sobreabundancia de la gracia y del don de la justicia reinarán en 
la vida por uno solo, Jesucristo. 


«Así pues, como por el delito de uno solo, para todos los hombres, 
todo remata en condenación, así también por el acto de justicia de uno 
solo, para todos los hombres, todo acaba en justificación de vida. Pues 
como por la desobediencia de un solo hombre fueron constituidos peca- 
dores los que eran muchos, así también por la obediencia de uno solo 
serán constituidos justos los que son muchos. Pero si la ley intervino 
para que abundase el delito, donde abundó el delito sobreabundó la gra- 
cia, a fin de que, como reinó el pecado en la muerte, así también reine la 
gracia por la justicia para la vida eterna por Jesucristo, Señor nuestro». 


La afirmación central del texto es la idea de que como por Adán 
entró el pecado en el mundo, y por el pecado la muerte, así por Jesucristo 
ha entrado en el mundo la justificación, y con ella la vida. El esquema 
de Adán-pecado-muerte se opone al de Cristo-justificación-vida. A tra- 
vés del pecado de uno, toda la humanidad incurre en una nueva condi- 
ción, que es de pecado, muerte y juicio. Hay, por tanto, una conexión 
causal entre la acción pecaminosa y la situación de la multitud. 


Todos los exegetas coinciden en esta interpretación general, pero 
las opiniones se distancian a la hora de interpretar con precisión el ver- 
sículo 12: «... kaí hoútos eis pántas anthrópous ho thánatos dielzen, 
eph"ho pántes hémarton» («...Y así a todos los hombres alcanzó la 
muerte, por cuanto todos pecaron»). 


La exégesis actual se aleja de la versión adoptada por algunos 
Padres latinos, que traducían la expresión eph'ho por in quo. En esta 
interpretación, hémarton (peccaverunt) sólo podía referirse al pecado 
original como una participación de todos los hombres en el pecado de 
Adán. Hoy se traduce la referida expresión en sentido causal: «porque 
todos han pecado» o «por cuanto que todos han pecado». 


Algunos bíblicos han defendido la opinión de que el versículo 12 
afirma que el pecado y con él la muerte, entendida en sentido corpóreo- 
espiritual, llegó a todos los hombres, pero realizada la condición previa 
de que todos pecaron personalmente. Lo cual significa que si la muerte 
(espiritual) alcanza de hecho a todos los hombres es porque todos han 
cometido faltas propias. Hémarton se entiende entonces en esta interpre- 
tación como referido a pecados personales '?. Esta exégesis apenas ha sido 
seguida por los comentadores de San Pablo, que en su gran mayoría no 


12. Cfr. S. LYONNET, Péché, Dict. Bibl, Suppl. 7, p. 546. 
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ven posible traducir y entender “por cuanto que” con el sentido de condi- 
ción cumplida. 


Puede decirse en resumen que, según el texto que comentamos, por 
la falta de Adán entraron en el mundo el pecado y la muerte (corpóreo- 
espiritual), dado que todos los hombres pecaron en Adán, incluidos los 
que no cometieron pecados formales. “El hecho de que aquellos que no 
han tenido pecados imputables por la Ley hayan recibido la sentencia 
de muerte es una prueba de que a todos ha llegado la fuerza del pecado 
y de la muerte que entraron en el mundo en virtud de la transgresión de 
Adán””. 


La doctrina de San Pablo se formula en el marco de la redención 
operada por Cristo, que tiene alcance y fuerza suficientes para borrar el 
pecado original. La enseñanza sobre la redención trae consigo en el 
Apóstol la enseñanza sobre el primer pecado. Se completa así de modo 
fundamental la visión del A. Testamento, que nunca llega a decir con 
claridad que todo hombre sea constituido en verdadero pecador por la 
falta de Adán. San Pablo nada dice, sin embargo, acerca del modo de 
trasmisión de pecado original. 


4. SAN AGUSTÍN Y LA CONTROVERSIA PELAGIANA 


Puede decirse que la doctrina sobre el pecado original no fue 
expuesta de modo sistemático por los autores patrísticos hasta San 
Agustín. Los Padres apologistas y los grandes teólogos del siglo IV son 
desde luego testigos de variable importancia acerca de esta verdad de 
fe, pero deben considerarse como preparación de la síntesis elaborada 
por el Doctor de la gracia. 


Creador de la expresión pecado original, San Agustín presenta su 
enseñanza sobre la falta de Adán en el marco de una amplia construc- 
ción teológica, cuyo centro se halla constituido por el misterio de la 
gracia de Jesucristo y su operación salvadora en el hombre. El obispo 
de Hipona comenzó a tratar del pecado original en el libro De libero 
arbitrio, concluido en el año 395, pero la madurez de su pensamiento 
acerca del tema se refleja sobre todo en De diversis quaestionibus 83 
(394-395), donde se ocupa de comentar algunas epístolas de San Pablo, 
y en De diversis quaestionibus ad Simplicianum (396-397). 

En un lugar central de la primera de estas obras, San Agustín 
resume sus ideas con las siguientes palabras: “Desde que nuestra natu- 


13. LA. SarÉs, op. cit., pp. 62-63. 
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raleza pecó en el paraíso, la divina providencia nos forma no según el 
tipo celestial de hombre, sino según el tipo terrenal: es decir, no según 
el espíritu, sino según la carne, mediante una generación mortal, y 
todos hemos sido hechos una masa de barro, que significa una masa de 
pecado”"*. 

La concupiscencia que deriva del pecado de Adán desempeña aquí 
un papel decisivo en la trasmisión de la falta original, bien entendido 
que cuando S. Agustín habla de concupiscencia no se refiere al cuerpo, 
ni al placer sensible, sino al desequilibrio interior del hombre y a la 
rebeldía del apetito contra la razón. «No se trata de sexualidad, sino de 
algo más universal y más profundo: se trata de la oposición radical 
entre el amor y el egoísmo, entre la caritas y la cupiditas» *. 


Nuestro autor no identifica pecado original y concupiscencia, y dis- 
tingue claramente entre la realidad física de ésta y sus penosas conse- 
cuencias, que se trasmiten por generación y se borran con el Bautismo. 
La concupiscencia no es pecado en sí misma. Puede serlo, afirma, a 
causa de la culpa que se añade a ella en los no bautizados. 


Las opiniones definidas por un laico culto y de tendencias fuerte- 
mente ascéticas, llamado Pelagio, ofrecieron a San Agustín la ocasión 
de desarrollar y precisar su doctrina sobre el pecado original. Movido 
por una visión radicalmente optimista de la naturaleza y libertad huma- 
nas, y de sus posibilidades en el orden de la salvación, Pelagio mante- 
nía la tesis de que el hombre podía obrar bien y lograr su destino eterno 
sin ayuda decisiva de la gracia. Premisas de su pensamiento eran el 
carácter trivial del primer pecado, y la no vulneración de la naturaleza 
humana, que habría permanecido básicamente intacta, en su capacidad 
para la virtud después de la falta cometida por Adán. Un típico texto de 
Pelagio dice así: «Cuando tengo que exhortar a la reforma de costum- 
bres y a la santidad de vida, empiezo por demostrar la fuerza y el valor 
de la naturaleza humana y precisar las facultades de la misma, para inci- 
tar así el ánimo de los oyentes a realizar toda clase de virtud» **. 


La postura de Pelagio sobre el pecado original es, por tanto, con- 
secuencia de su idea de naturaleza humana, y de las posibilidades cier- 
tas del hombre libre para evitar el pecado. La defensa de la libertad le 
lleva a minimizar el grave alcance del pecado de Adán. Una conse- 
cuencia central de esta tesis es privar de importancia a la gracia, aun- 
que los pelagianos nunca llegan a negarla en un plano teórico. Llegaron 
a admitir que el pecado original perjudicó a la progenie de Adán, no 


14, Cuestión 68, 3; PL 40, 71. 
15. Cfr. A. TRAPÉ, S. Agostino, Roma 1987, p. 119. 
16. Cfr. PL 30,17. 
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porque contrajeran un pecado al nacer, sino porque fue para todos un 
mal ejemplo del primer hombre. 


Es evidente que estas opiniones desvirtuaban el sentido del Bau- 
tismo y de la obra salvadora de Cristo, que queda rebajado al nivel de 
maestro. 


5. CONCILIOS DE CARTAGO (418) Y ORANGE (526) 


Las enseñanzas de San Agustín tienen como núcleo la afirmación 
de que el pecado original es un estado de culpabilidad contraída en 
Adán y que se trasmite a todos los hombres. Todos estábamos en Adán, 
y existe por tanto una solidaridad en la naturaleza humana que se pro- 
paga a partir de él. 

El Concilio celebrado en Cartago en el año 418 enseña que la 
muerte corporal de Adán fue consecuencia de un pecado y no una mera 
necesidad natural; y que el Bautismo borra en los niños el pecado ori- 
ginal '”. Se insiste de este modo en la doctrina de San Agustín y se 
extraen algunas de sus consecuencias. 


El Concilio de Orange del año 526 se celebró para combatir la doc- 
trina de los semipelagianos, que mantenían una necesidad reducida de la 
gracia en orden a la salvación. El canon primero dice así: «S1 alguien dice 
que por el pecado de Adán no se ha cambiado en peor el hombre total, es 
decir, en cuanto al cuerpo y el alma, y estima que sólo el cuerpo está 
sujeto a la corrupción, al paso que la libertad del alma permanece ilesa, 
este tal, engañado por el error de Pelagio, contradice la Escritura...» '*. 


Después de esta breve pero incisiva alusión a los efectos del pecado, 
el canon segundo habla de que el pecado de Adán no supone sólo tras- 
misión de la pena, sino trasmisión del pecado mismo en cuanto muerte 
del alma. Lo hace con las siguientes palabras: «Si alguien afirma que el 
pecado de Adan le dañó a él sólo y no a su descendencia; o declara que 
por un solo hombre pasó a todo el género humano la muerte corporal, 
que es pena del pecado; pero no el pecado mismo, que es muerte del 
alma, atribuye una injusticia a Dios, puesto que contradice al Apóstol, 
que afirma: “Por un solo hombre entró el pecado en el mundo y a través 
del pecado, la muerte; y así la muerte pasó a todos los hombres, pues en 
él todos pecaron (in quo omnes peccaverunt)” (Rom 5, 12)»”. 


17, Cfr. D, 222-223. 
18. D. 371. 
19:.D:37:2: 
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6. LUTERO Y EL CONCILIO DE TRENTO (1545-1563) 


La teología del pecado original diseñada por San Agustín se man- 
tiene con ligeras variantes adjetivas a lo largo de la entera Edad Media. 
El pesimismo antropológico de Lutero (1483-1546) abre, sin embargo, 
una nueva crisis y un nuevo capítulo en la historia de la interpretación 
de esta doctrina. 

Situado teológicamente en las antípodas de Pelagio, Lutero desa- 
rrolla una visión del pecado original caracterizada por la idea de la total 
corrupción de la naturaleza humana a causa de la falta de Adán, y de la 
absoluta incapacidad del hombre para querer y hacer el bien. Apoyado 
en una interpretación abusiva de algunas expresiones agustintanas, que 
insisten con fuertes acentos en la gravedad del pecado y sus efectos, 
Lutero es conducido a negar la libertad humana, a equiparar pecado ori- 
ginal y concupiscencia, y mantener que el pecado permanece en el 
hombre después del Bautismo. 


Dice Lutero: «¿Qué es, por lo tanto, el pecado original? Según las 
sutilezas de la teología escolástica, es la privación o la falta de la gra- 
cia..., pero según el Apóstol y la simplicidad del sentido cristiano..., es 
la privación entera y universal de rectitud y del poder para el bien en 
todas las energías, tanto del cuerpo como del alma, en el hombre entero, 
tanto interior como exterior. Además, es la inclinación misma al mal, la 
náusea para el bien, la repugnancia de la luz y de la sabiduría, el amor 
del error y de las tinieblas, la huida y la abominación de las buenas 
Obras (...). 


»Como dijeron los mismos antiguos Padres, el pecado original es 
el mismo incentivo (fomes), la ley de la carne, la ley de los miembros, 
el abatimiento (languor) de la naturaleza, el tirano, la enfermedad de 
origen...»?. 


El hombre es, por lo tanto, intrínsecamente pecador, y dado que 
todos los movimientos de la concupiscencia no son sino pecado, el 
hombre no puede hacer otra cosa que pecar. 

El Concilio de Trento se ocupa del pecado original en su Sesión 
quinta, celebrada en los primeros meses de 1546. Los Padres de Trento 
se impusieron no sólo el cometido de atajar los errores luteranos, sino 
de mostrar a la vez que la doctrina y la praxis de la Iglesia no se halla- 
ban contaminadas de pelagianismo, como pretendían los protestantes. 

Basado en los Concilios antipelagianos de Cartago y Orange, el 
decreto tridentino hace cuatro afirmaciones fundamentales: 


20. Comentario a la carta a los Romanos, Ed. Weimar 56, 312-313. 
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a) Adán pecó gravemente y por su pecado «perdió inmediatamente 
la santidad y justicia en que había sido constituido, e incurrió en la ira 
e indignación de Dios y, por tanto, en la muerte»”', acerca de la cual 
había sido prevenido por el mismo Creador. El pecado original supone 
el comienzo absoluto del pecado en la historia. El pecado no procede 
de Dios, sino de la libertad humana. 


b) El pecado de Adán le daño a él y a toda su descendencia, de 
modo que perdió la santidad y la justicia no sólo para él mismo, sino 
también para nosotros. Trasmitió, por tanto, a todo el género humano 
las consecuencias de su propio pecado, y también el pecado que es 
muerte del alma. 


Existe así en todo hombre un pecado original originado, que pro- 
cede del pecado de Adán (pecado original originante) y se refiere a él 
como un efecto a su causa. Se trata de un verdadero pecado inherente a 
todos los hombres como algo propio de cada uno. El Catecismo de la 
lelesia Católica dice: «Cediendo al tentador, Adán y Eva cometen un 
Pecado personal, pero este pecado afecta a la naturaleza humana, que 
trasmitirán en un estado caído... Por eso, el pecado original es llamado 
“pecado” de manera análoga: es un pecado “contraído”, no “cometido”, 
un estado y no un acto»”. Puede decirse que es un pecado de naturaleza. 


c) El pecado original se trasmite por propagación en el seno del 
género humano, es decir, no se contrae por actos personales imitadores 
del pecado de Adán. Se encuentra en los hombres por su condición de 
miembros de la especie humana”. 


d) Este pecado no se identifica con la concupiscencia, pues desa- 
parece en los bautizados, mientras que la concupiscencia permanece. 
«En los renacidos nada odia Dios... Despojándose del hombre viejo, 
han sido hechos inocentes, inmaculados, puros, sin culpa e hijos ama- 
dos de Dios... Ahora bien, que la concupiscencia o fomes permanezca 
en los bautizados, este santo Concilio lo confiesa y siente; ha sido 
dejada para el combate, y no puede dañar a los que no la consienten y 
virilmente la resisten por la gracia de Jesucristo» *. 


El Concilio no define positivamente la esencia del pecado original, 
aunque sí lo hace negativamente al negar su identificación con la con- 
cupiscencia. Tampoco especifica el modo de propagación, ni habla 
expresamente de la generación. Algunos autores piensan que propaga- 
ción y generación son en el decreto términos equivalentes. Otros disien- 


21. D. 788. 
22. n. 404, 
23. D. 790. 
24. D, 792. 
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ten e interpretan la generación no como causa de la propagación, sino 
como condición de ésta: la generación natural sería el medio que sus- 
tenta la propagación, pero no influiría directa O activamente en la 
misma naturaleza del pecado original. 


Puede decirse que el pecado de Adán se propaga en el género hu- 
mano, debido a la solidaridad radical que existe entre todos los hom- 
bres. 


7. EL CONCILIO VATICANO IÍ Y La PROFESIÓN DE FE DE PABLO VI (1968) 


Los documentos del último Concilio no hacen un estudio del pe- 
cado original, pero se refieren a él en varios documentos. Para los Pa- 
dres conciliares era una verdad pacífica, parte integrante de la Fe Cris- 
tiana. El Pecado de Adán y Eva aparece mencionado concisamente y de 
paso, pero se deja ver siempre que la afirmación de su existencia y efec- 
tos viene exigida por la coherencia de la economía divina de salvación 
y por la conexión entre los misterios cristianos. 


La constitución Lumen Gentium nos recuerda que Dios no ha aban- 
donado a los hombres, «caídos en Adán» *. Dei Verbum se refiere al 
lapsus de nuestros primeros padres”. Y Gaudium et Spes comienza a 
hablar del pecado en los siguientes términos: «Creado por Dios en la 
justicia, el hombre abusó de su libertad, sin embargo, por instigación 
del demonio en el mismo inicio de la historia, se levantó contra Dios y 
pretendió alcanzar su propio fin al margen de Él»”. 


La Profesión de Fe de Pablo VI enseña que «todos pecaron en 
Adán»*, y que la «naturaleza humana, caída de esta manera, destituida 
del don de la gracia del que antes estaba adornada, herida en sus mis- 
mas fuerzas naturales y sometida al imperio de la muerte, es dada a 
todos los hombres; por tanto, en este sentido, todo hombre nace en 
pecado» ?”. 


La Profesión reafirma sustancialmente lo enseñado en Trento, que 
equivale a dos afirmaciones correlativas: a) Todo hombre viene al 
mundo marcado ya por el pecado original; b) No se trata de un pecado 
cometido por él, sino de una falta cometida en los orígenes por Adán”. 


Ze 

ZO. 

Zn io: 

28. Esta fórmula parece inspirarse directamente en la expresión vulgata «in quo omnes pec- 
caverunt» (Rom 5, 12). 

29. n. 16. 

30. Cfr. M. LABOURDETTE, Le Péché Originel, Revue Thomiste 83 (1983), p. 367. 
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«Aunque propio de cada uno, el pecado original no tiene en ningún des- 
cendiente de Adán carácter de falta personal» ”. 


La descripción del pecado original contenida en los documentos 
tridentinos y las declaraciones más recientes obligan a afirmar que este 
pecado no es únicamente la perversión continua, generalizada y anó- 
nima de la humanidad, o el hecho ineludible y dramático de que los 
hombres pecamos una vez y otra. No es tampoco una simple “situación 
ambiental de pecado” que gravita en nosotros y nos incita continua- 
mente a pecar. El Nuevo Catecismo holandés decía: “El pecado que 
contagia a los otros no fue cometido por un Adán al comienzo de la 
humanidad, sino por Adán, el hombre, por cada hombre. Es el pecado 
del mundo, en el que entran también mis pecados” *. 


No puede aceptarse igualmente la idea de que el pecado original 
equivalga a la autocomprensión del hombre como pecador o como ser 
en falta ante Dios, o que se trate de un pecado potencial que sólo toma 
forma concreta y activa en nuestros pecados personales. 


Junto al pecado original existe en todo caso un pecado del mundo, 
al que se refiere San Juan 1, 29. Es un pecado diferente al pecado ori- 
ginal, aunque estrechamente relacionado con él. El pecado del mundo 
es el ambiente general de pecado que se contagia y difunde en el espa- 
cio moral de la humanidad caída. Es la influencia maléfica provocada 
por los pecados cometidos por los hombres, y el conjunto mismo de 
esos pecados. 


El pecado del mundo se adensa y crece fácilmente por la debilidad 
espiritual y las malas inclinaciones que el hombre padece como conse- 
cuencia del pecado original. Tiene mucho que ver con las dimensiones 
colectivas del pecado y la presión seductora del mal. “Mediante esta 
expresión se significa también la influencia negativa que ejercen sobre 
las personas las situaciones comunitarias y las estructuras sociales que 
son fruto de los pecados de los hombres” *. 


$. EFECTOS DEL PECADO ORIGINAL 


La Sagrada Escritura describe con tintes dramáticos las consecuen- 
cias del primer pecado. Adán y Eva pierden de modo inmediato la gra- 
cia original y huyen de la presencia divina *. Se destruye la armonía en 


31. n. 405. El Catecismo de la Iglesia Católica trata extensamente del pecado original y de 
sus consecuencias en nn. 396-412. 

32. Catecismo holandés, Barcelona, 1974, p. 257. 

33. Catecismo de la Eelesia Católica, n. 408. 

34. Cr. Gén 3,9-10; Rom 3,23, 
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la que vivían, que tenía su raíz en la justicia y santidad con las que fue- 
ron dotados al principio. Se cuartea asímismo el dominio de las facul- 
tades espirituales sobre lo somático, de modo que el hombre queda 
sometido a fuerzas centrífugas que rompen su unidad y su equilibrio. 
Las relaciones mutuas de la pareja humana y las de cada ser humano 
con su prójimo aparecen marcadas por tensiones y odios. Desaparece la 
armonía del hombre con la Creación material, que se vuelve extraña y 
hostil hacia la especie humana *, y la creación misma es sometida «a la 
servidumbre de la corrupción»**. 


Una inundación de pecado viene sobre el mundo. El fratricidio de 
Caín y la corrupción universal que provocará el diluvio son expresión 
destacada de toda una cadena de faltas y ofensas a Dios por parte de una 
humanidad desobediente y orgullosa. «En la historia de Israel, el 
pecado se manifiesta frecuentemente como una infidelidad al Dios de 
la Alianza y como trasgresión de la Ley de Moisés; e incluso tras la 
Redención de Cristo, el pecado se manifiesta de múltiples maneras 
entre los cristianos» ”. 


«Lo que la Revelación divina nos enseña —dice la Constitución 
conciliar Gaudium et Spes— coincide con nuestra misma experiencia 
humana. Al examinar su corazón, el hombre se descubre también incli- 
nado al mal e inmerso en muchas calamidades que no pueden venirle 
de su Creador, que es bueno. Por negarse con frecuencia a reconocer a 
Dios como su principio, ha roto además el orden debido con respecto a 
su fin último, y toda su ordenación hacia sí mismo, hacia los otros hom- 
bres y hacia el resto de los seres creados» *. 


Las desgracias que oprimen a los hombres, y su inclinación al mal, 
resultan difícilmente comprensibles sin el drama del pecado original 
que opera dentro de ellos. 


Los efectos del pecado original en el ser humano suelen expresarse 
formalmente con la expresión amissio in gratuitis, vulneratio in natu- 
ralibus. Es decir, Adán perdió los dones sobrenaturales (la gracia y las 
virtudes derivadas de ella), tanto para él como para sus descendientes. 
Vio asimismo alteradas en peor y debilitadas las potencias naturales 
(capacidad de conocer y amar la verdad, de querer el bien y de hacerlo). 


a) La pérdida de la gracia concedida a Adán en la Creación con- 
vierte a todos los hombres en “hijos de la ira”, que viven en estado de 
enemistad con Dios antes de recibir el Bautismo. El hombre queda 


35. Cfr. Gén 3, 17. 19. 

36. Rom 8, 21. 

37. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 401. 
30 1: 19: 
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sometido a la vida carnal y al dominio de las pasiones del alma y de la 
sensibilidad. Se trata de una situación negativa creada por la criatura 
humana, que ésta no puede, sin embargo, rectificar O Corregir por sí 
misma. Puede decirse que el hombre se ha infligido males que no puede 
remediar por sí solo. Necesita por ello el perdón y la gracia redentora 
de Dios. 


El pecado no ha borrado a pesar de todo la imagen divina en el ser 
humano. Esa imagen, alterada por la falta original, podrá ser restaurada 
mediante su conformación con la imagen perfecta de Dios que es el 
Verbo Encarnado. 


b) El perjuicio y deterioro de la naturaleza humana en sus posibili- 
dades de conocer, querer y actuar ha sido determinado en cuanto a su 
alcance por la teología cristiana a través de un largo proceso de estudio, 
reflexión y reacción ante crisis determinadas que han obligado a preci- 
sar la doctrina. No existen en este asunto definiciones magisteriales 
directas, pero hay una enseñanza global y coherente que puede obte- 
nerse a partir de intervenciones de la Iglesia en cuestiones varias rela- 
cionadas con el pecado original. 


La enseñanza cristiana acerca de la vulneración natural sufrida por 
el hombre a causa del pecado de Adán se aparta de dos extremos. Evita 
de un lado el falso optimismo de los pelagianos y de sus representan- 
tes antiguos y modernos, que consideran el pecado original como un 
simple mal ejemplo de Adán a sus descendientes, y piensan que las 
fuerzas espirituales del hombre están intactas a la hora de conocer, amar 
y practicar el bien y la virtud. En esta concepción, el remedio de los 
males humanos se encuentra en la asistencia exterior divina y en la edu- 
cación. No habría en realidad faltas que requieran, para ser lavadas, la 
sangre de Cristo. Obrar bien es aquí cuestión únicamente de conoci- 
miento de la verdad y uso valiente y decidido del libre albedrío. La san- 
tidad y la salvación son mucho más asuntos del hombre y de la libertad 
que de Dios y de la gracia sobrenatural. 


La concepción luterana, y protestante en general, sostiene la visión 
justamente contraria. Lutero habla reiteradamente de que el pecado ori- 
ginal no sólo ha debilitado la naturaleza humana a efectos de querer y 
obrar el bien, sino que la ha corrompido totalmente. El intelecto del 
hombre es incapaz de conocer la verdad; su voluntad no puede querer 
el bien prácticamente en ninguna medida significativa para la vida espi- 
ritual; y la inclinación al mal borra de hecho antes de nacer cualquier 
posibilidad de actuar virtuosamente. 


Es parte de la fe cristiana mantener que el hombre caído conserva 
cierta capacidad natural para conocer y aceptar algunas verdades fun- 
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damentales para la salvación. Para conocerlas con plena certeza nece- 
sita, sin embargo, de la ayuda de la gracia. Por eso decimos que la 
Revelación sobrenatural es gratuita, pero moralmente necesaria. Dice el 
concilio Vaticano Il: “gracias a esta revelación divina, resulta posible a 
todos los hombres conocer fácilmente, con firme certeza y sin mezcla 
de error y aún más en las condiciones actuales del género humano, todo 
aquello que en el campo de lo divino no es de suyo inaccesible a la 
razón” >. 


El hombre caído tiene en concreto capacidad natural de conocer a 
Dios por medio de la razón y por medio de las cosas creadas* y su con- 
ciencia puede distinguir básicamente entre el bien y el mal. 


El hombre posee asimismo cierta capacidad para prepararse libre- 
mente a la gracia, y cooperar con ella en orden a obrar virtuosamente. 
Puede también realizar algunas obras buenas, aunque no puede obrar 
siempre bien y evitar el pecado sin ayuda de la gracia y los auxilios 
sobrenaturales. 


La teología nos ofrece, en suma, un cuadro realista de las posibili- 
dades del hombre para contribuir a su santidad y a su salvación. Se trata 
de una perspectiva en la que domina la gracia de Dios como factor 
determinante, y donde no falta la cooperación de la criatura, con su 
capacidad débil, pero no ficticia, de conocer el bien y tratar de hacerlo 
con alguna medida de éxito. 


Cc) El pecado original entraña asimismo graves consecuencias 
sociales. Ha roto la armonía de la comunidad humana, y ha desgarrado 
internamente el mundo de relaciones de unos hombres con otros. El 
mundo caído se asemeja, en su dimensión antropológica, a un espejo 
roto, que no refleja adecuadamente la gloria de Dios. 


Los productos de la cultura y de la acción humanas pueden no acer- 
car al Creador, y carecen desde luego, de todo carácter neutral. La cien- 
cia, la técnica, el arte, la política, la economía aparecen con frecuencia 
contaminadas y más sensibles a la influencia del “príncipe de este mun- 
do” que a los efectos benéficos y santificadores de la gracia salvadora. 
La guerra, el hambre y la enfermedad son realidades dramáticas y tam- 
bién signos tangibles del padecimiento de hombres y mujeres pecado- 
res, a los que Dios no cesa, sin embargo, de buscar y consolar hasta el 
día de la salvación definitiva en Jesucristo. 


39. Ds. 3005. 
40. Cfr. Ds. 3004, 
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CAPÍTULO XV 


LA CUESTIÓN DEL MAL 


1. CONSIDERACIONES INTRODUCTORIAS 


El mal es una innegable realidad en el mundo y en la vida humana. 
Es un hecho patente y cierto, que adquiere multitud de formas y ver- 
siones, y que reviste, sin embargo, en nuestra percepción una siniestra 
unidad. Se trata no solamente de un problema, sino de un misterio. 
Enigma para incrédulos y creyentes, es además para estos una paradoja. 


Porque ¿cómo es posible que existan el mal y lo negativo en un 
mundo creado por Dios, y cuyas leyes y designios han sido estableci- 
dos por la sabiduría y la bondad divinas? El mal es precisamente lo que 
no ha sido creado por Dios. Podría decirse entonces que el mal existe a 
pesar de un sinfín de razones que parecen hablar poderosamente en 
contra de su existencia. Así dice San Gregorio de Nisa que es «una 
hierba no sembrada, sin semilla y sin raíces» '. 


La cuestión del mal presenta, en efecto, interrogantes y desafíos 
tanto de orden teórico como de orden práctico. La causalidad del mal es 
sin duda sumamente peculiar. Se diría que esta extraña causalidad no 
forma parte de la cadena de causalidad universal operada y dirigida por 
Dios. Es evidente que por lo menos parece romperla y desfigurarla, 
hasta el punto de rivalizar en serio con ella. Muchos se preguntan si la 
existencia del mal, energía violenta que provoca tantos estragos morales 
y físicos en el género humano, es compatible con la existencia de Dios. 
Resulta en cualquier caso inevitable plantearse la cuestión de su origen. 


|, COM por O. Froxrovsk Y, Collected Works, Belmont, Mass. 1976, 3, 81. 
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No son menos importantes los interrogantes de orden práctico. Por- 
que no existe el mal en abstracto, sino sólo en concreto y en el marco 
de situaciones bien determinadas. El mal se halla siempre situado y 
. unido a realidades y sucesos que experimentamos aquí y ahora, o que 
Otros han experimentado antes. El hombre se pregunta necesariamente 

- cómo puede sobrellevarse mejor, y qué medios existen para aliviarlo 
legítimamente. 


«SI Dios Padre Todopoderoso, Creador del mundo ordenado y 
bueno, tiene cuidado de todas sus criaturas, ¿por qué existe el mal? A 
esta pregunta tan apremiante como inevitable, tan dolorosa como mis- 
teriosa, no se puede dar una respuesta simple. El conjunto de la fe cris- 
tiana constituye la contestación» ?. No es suficiente analizar formal- 
mente el mal. Solamente mediante el esfuerzo espiritual puede un 
hombre entrar en esta gran paradoja, y penetrar los aspectos de este 
misterio que necesita iluminar para entender su propia existencia y 
resolver su destino último. 


2. MAL FÍSICO Y MAL MORAL 


Dentro de la compleja realidad que designamos globalmente con el 
término mal, suele distinguirse entre mal físico y mal moral. El primero 
se produce en el mundo de la naturaleza material y visible. El segundo 
ocurre en el reino de la libertad. Ambos se encuentran relacionados de 
algún modo con el dolor humano. 


El mal físico significa la falta de una propiedad de la que el ser que 
lo sufre se halla dotado por naturaleza, y sin la que se ve mermado en 
su plena realidad. La ceguera, por ejemplo, supone un mal físico para 
el hombre, que está dotado por naturaleza del sentido de la vista. 


Mal físico son también para el hombre ciertos procesos biológicos 
como el envejecimiento, la enfermedad y la muerte, así como el padeci- 
miento ocasional provocado por catástrofes y fenómenos naturales 
(hambre, terremotos, inundaciones, sequías, erupciones volcánicas, etc.). 

El mal ético-moral es una libre decisión de la voluntad humana 
contra un mandato o prohibición legítimos y conocidos adecuadamente 
por el intelecto. Es un mal culpable, dado que deriva del ejercicio de la 
libre responsabilidad. 

Tanto el mal físico como el mal moral engendran dolor humano, 
que puede ser considerado una forma específica de mal, aunque no sea 
independiente de los anteriores. 


2. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 309. 
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Algunos filósofos hablan también de mal metafísico, que expresaría 
una imperfección derivada de las limitaciones ontológicas de la criatura. 
Se diría, por ejemplo, que una piedra pertenece a un nivel de ser en el que 
no es posible la visión. Pero esta clase de privación o carencia no puede 
ser considerada un mal propiamente dicho. Que un hombre no tenga alas 
para volar es una simple limitación, relacionada con los distintos grados 
de perfección del ser. Es una limitación objetiva, que no desfigura al ser 
que la posee ni es experimentada como dolorosa por el ser humano. 


3. ÉL ORIGEN DEL MAL 


La Biblia se ocupa en sus mismos comienzos de la cuestión del 
mal, y habla profusamente del dolor, que es la experiencia humana de 
aquél. Al autor sagrado le interesa ante todo determinar cuál es el ori- 
gen del mal y de lo negativo en el universo, y cuál es el sentido del 
dolor en la existencia de la humanidad. 


La respuesta bíblica a estas cuestiones de primer orden debe con- 
trastar necesariamente con las soluciones de corte dualista, que defien- 
den la existencia de un principio sustantivo ontológicamente malo, 
causa y raíz de todas las desgracias y dolores esparcidos por el uni- 
verso. El mal no es en esta concepción un parásito del bien, sino un 
auténtico y eficaz competidor de Dios que actúa en un plano de 1gual- 
dad con Él. Se habla así de una simetría entre el bien y el mal como dos 
principios objetivos, reales y antagónicos. 


Los sistemas dualistas poseen un origen muy antiguo, precisa- 
mente porque responden a preguntas básicas para la existencia humana. 
Se remontan por lo menos a la religión predicada en Persia, varios 
siglos antes de Cristo, por un personaje legendario llamado Zoroastro o 
Zaratustra. Al hablar de dos principios de la realidad, Zoroastro se refe- 
ría a la existencia de dos hipóstasis —una del bien, y otra del mal—, 
dotadas ambas de verdadera consistencia ontológica. Concepciones 
semejantes, que responden a una tentación perenne del espíritu humano 
para explicar lo negativo, se encuentran también en las religiones de 
Egipto, Grecia y Mesopotamia. 

El dualismo radical se desarrolla durante la era cristiana en las 
ideas de Marción y de los maniqueos, que hablan de dos principios del 
ser perfectamente definidos y excluyentes. 


Existe asimismo un dualismo mitigado, defendido por el gnóstico 
Valentin y más tarde por los cátaros del siglo XIII, que admite la exis- 
tencia de un creador inferior o demiurgo, arconte o ángel, surgido del 
caos o creado por Dios, y responsable de los niveles inferiores del psi- 
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quismo humano, de la corporeidad y de la estructura y disposición visi- 
ble del mundo. 


Diferentes de los dualismos radical y mitigado se presentan las doc- 
trinas que no hablan de un demiurgo rival de Dios, pero dividen la acti- 
vidad creativa entre el Ser supremo y cooperadores que derivan de Él y 
actúan bajo sus intrucciones. Defectos en la operación creadora y subor- 
dinada de estos auxiliares divinos podrían explicar la operación del mal. 


La filosofía religiosa del Budismo, surgida en áreas culturales y 
geográficas muy diferentes a las anteriores, proclama que el origen ine- 
vitable del mal se encuentra en el deseo de la propia existencia. El mal 
es un acontecimiento ontológico, que se sigue fontalmente de la indivi- 
duación. La distinción entre mal moral y mal físico es aquí muy secun- 
daria. El contemplativo budista trata de suprimir el propio ser como 
realidad separada, hasta que pueda decir: «no existo». 


A. MAL Y DOLOR EN LA SAGRADA ESCRITURA 


La Biblia enseña en todo momento la fe y la confianza en un único 
Dios que llama a la existencia y conserva con vida todas las cosas como 
buenas. «Vio Dios todo lo que había creado, y que todo era bueno»*. 


El relato de la caida de Adán y Eva* quiere mostrar con ayuda de 
un lenguaje simbólico que el mal y el dolor humanos no han venido de 
la acción creadora de Dios, sino de la libertad creada. «El mal/dolor no 
es simplemente una imperfección o un límite de la creación, sino que 
es consecuencia de una opción libre del hombre»”. 


La polaridad entre el bien y el mal, entre la vida y la muerte, entre 
el pecado y la amistad con Dios, entre la salud y la enfermedad, no res- 
ponde a una mera simetría cósmica ni a una necesidad fatal, ni a la 
acción creadora de Dios, sino que tiene que ver con la historia y con el 
ámbito de la libertad humana. 


Dice el libro del Eclesiástico: «Todas las obras del Señor son bue- 
nas, y El, a su tiempo, atiende a cada necesidad. No sirve decir: “Esto es 
peor que aquello” pues todo a su tiempo es reputado bueno... Enfrente 
del mal está el bien, enfrente de la muerte, la vida; y frente al hombre 
justo, el pecador. Considera así todas las obras del Altísimo, dos a dos, 
una frente a otra»?. 


3. Gén 1.3L. 

4. Gén 3. 

5. A, BONORA, Mal/Dolor, Nuevo diccionario de Teología bíblica, Madrid 1990, p. 1.092. 
6. 39, 33-34; 33, 14-15, 
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Los aspectos positivos que aquí se describen no poseen el mismo 
valor que los negativos, porque son los hombres quienes derivan hacia 
el mal las cosas creadas buenas por Dios. 


La Sagrada Escritura se pregunta con cierta frecuencia acerca del 
sufrimiento del hombre justo, y el autor sagrado parece sorprenderse de 
la prosperidad de algunos impíos. En el Salmo 73 leemos: «Por poco se 
me extravían mis pies, y nada faltó para que mis pasos resbalasen, al 
sentir celo de los insensatos, y ver la paz de los malos. No hay congo- 
jas en ellos, su cuerpo está sano y robusto; no comparten la pena de los 
hombres, ni son atribulados con los humanos... Miradlos: esos son los 
impíos, y, slempre tranquilos, aumentan su riqueza» ?. 


Estas consideraciones se desarrollan amplia y dramáticamente en 
el libro de Job, que es el lugar bíblico donde se trata con mayor exten- 
sión el tema del dolor y del sufrimiento inocentes. Job es un hombre 
justo que padece por permisión divina todas las formas posibles de 
dolor: dolor físico, sufrimiento mental, angustia por la caducidad de la 
vida, temor ante la muerte, desprecio e incomprensión de familiares y 
amigos, y oscurecimiento de las relaciones con Dios. 


Los lamentos de Job son a veces una acusación a Dios, que aparece 
inicialmente como un adversario caprichoso e irracional. Los amigos, 
que intentan consolarle desde una postura de presunción y vana sabi- 
duría, sostienen la conocida tesis de que el dolor es una consecuencia 
del pecado, y que Job debe reconocerse pecador y arrepentirse de sus 
faltas. «Reconcíliate con Él, y haz las paces; así recobrarás tu felici- 
dad»*. Job busca a su vez el sentido del dolor en Dios, pero no consi- 
gue encontrarlo. 


Al contestar a Job, Dios deja de lado las preguntas genéricas for- 
muladas por éste acerca de por qué un Dios bueno no interviene a favor 
de un justo que sufre, y no responde mediante ideas o principios teóri- 
cos. El Señor hace ver a su siervo doliente las maravillas del universo, 
en el que se manifiestan armónicamente el poder y la sabiduría divinos. 
Job descubre en los misterios ordinarios de la Creación la vía para reco- 
nocer su propio lugar en el cosmos, así como sus limitaciones humanas, 
su ignorancia y el horizonte de una existencia fel1z. 


«Job aprende que el sentido del sufrimiento es el misterio mismo 
de Dios, que no se encuentra por eso en una solución doctrinal abstracta 
ni en una respuesta emotiva o consolatoria. El mal/dolor no es un pro- 
blema, sino el misterio del hombre pecador con Dios. Por consiguiente, 
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el mal/dolor no se puede propiamente “comprender” en sí, y, por otra 
parte, no serviría de mucho comprenderlo. Lo que importa es encontrar 
en el misterio de Dios que quiere salvar al hombre la razón para vivir 
también en el sufrimiento, sin desesperación y sin dimitir de su propio 
“oficio” de hombre»?. 


El libro no nos ofrece una definición del mal o del dolor, e incluso 
parece que se le niega al que pregunta el derecho mismo de formular 
una demanda semejante. El problema del mal se resuelve mediante un 
argumento ad hominem, en un sentido tan radical del término que se 
convierte de hecho en un argumento contra hominem. La acusación 
implícita contra Dios por permitir el mal es devuelta y se trasforma en 
una acusación explícita contra el hombre. Este llamativo trastocamiento 
o vuelco de la situación hace desaparecer, por así decirlo, el problema 
de la justificación de Dios, y en su lugar aparece la cuestión de la jus- 
tificación del hombre pecador. 


Job ha obtenido al final la experiencia no buscada de un encuentro 
personal con Dios, de incalculables consecuencias para comprender su 
propia situación. «Sólo te conocía de oídas, pero ahora te han visto mis 
ojos» '”, Ante la alternativa de que todo sea absurdo o todo alcance un 
sentido en el misterio de Dios, Job cree comprender que el mundo se 
halla tan cargado de mal, que debe existir necesariamente un Dios 
bueno. 


El libro de las Lamentaciones, compuesto al parecer por un autor 
anónimo durante el destierro de los judíos en Babilonia, contiene afir- 
maciones importantes para nuestro asunto. La obra es como una refle- 
xión poética acerca del sentido de la catástrofe sufrida por el pueblo 
elegido. El profeta afirma ante todo que Dios es justo y que su bondad 
y justicia son infinitas ''. Un verdadero creyente nunca debe pensar por 
lo tanto que el Señor es un Dios caprichoso y olvidadizo. El mal y el 
dolor no significan que haya retirado sus promesas y su amor. 

Dios aflige al pueblo a causa de sus pecados. Pero no hay un nexo 
de necesidad entre el pecado y el mal que excluya la intervención con- 
soladora y salvadora del Señor a favor de un Israel arrepentido ”. 

Particular interés encierran los cantos del siervo de Yahvéh, reco- 
gidos en Isaías 42, 1-9; 49, 1-6; 50, 4-11; y 52, 13-53, 12. La figura del 
siervo doliente representa a un personaje misterioso que satisface vica- 
riamente, con su sufrimiento, por los pecados de toda una colectividad. 


9. A. BONORA, op. cif., 1095-1096. 


10. 42,5. 
1. Ctrl T8; 3:22. 
2 Ct3. 29:93:21 
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El siervo representa al pueblo de Israel, y es al mismo tiempo figura de 
Cristo. 


«Por sus sufrimientos mi siervo justificará a muchos y cargará sobre 
sí las iniquidades de ellos»'”. «El llevaba los pecados de muchos e inter- 
cedía por los malhechores» '*. No será a través de la violencia o del 
triunfo humano, sino a través del sufrimiento expiatorio como el siervo 
llevará a cabo su mediación salvífica a favor de Israel y de toda la huma- 
nidad. Los padecimientos de este hombre de dolores no serán inútiles, 
sino, por el contrario, se convertirán en fuente de salvación para los 
demás, para todos los pecadores y para la muchedumbre de los paganos. 


La idea de un sufrimiento vicario o sustitutivo reaparece de nuevo 
en la época de los Macabeos (siglo II a.C.). La teología del martirio ela- 
borada durante estos años habla de las tribulaciones, sobrellevadas en 
fidelidad a Dios, como sacrificios de expiación (Cfr. Dan 3.40), y súpli- 
cas para que cese la ira divina provocada por el pecado ”. 


El Antiguo Testamento no concibe el dolor en términos puramente 
ascéticos, es decir, como sufrimiento buscado con el fin de lograr la 
perfección moral y demostrar la devoción a Dios. Pero no existe un 
sufrimiento sin sentido. Todo dolor creyente es aceptado por Dios, inte- 
grado dentro de sus designios salvadores, y valorado misteriosamente a 
favor del hombre. 


La Biblia «no ofrece una teología unitaria, sistemática, sobre el 
mal/dolor, sino una serie de intentos de encontrar un sentido a la vida 
incluso en el dolor y de vencer el mal» '* con la ayuda divina. El hecho 
de que todos los grandes personajes bíblicos (Abraham, José, Moisés, 
Noemi, Elías, Amós, Jeremías, Ester, David, etc.) hayan conocido sufri- 
mientos, desilusiones y fracasos ilumina de modo muy realista el lugar 
y el significado del dolor en los planes de Dios. 


5. JESÚS Y EL DOLOR 


Jesús se enfrenta directamente en el Evangelio con el problema del 
mal y con el hecho patente del dolor humano, que conoce por expe- 
riencia y le rodea por todas partes. La predicación y la conducta de 
Jesús nos proporcionan las claves necesarias para interpretar el sutri- 
miento y para integrarlo creativamente en nuestra existencia. «Por 


e 

14. 53, 12, 

IS. 2 Mach 7,A8. 

l6. A. BONORA, op. cdt, H101, 
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Cristo y en Cristo se ilumina el enigma del dolor y de la muerte, que 
fuera del Evangelio nos envuelve en absoluta oscuridad» ". 


Los Evangelios nos muestran con gran frecuencia a Jesús de Naza- 
reth en íntimo contacto con el sufrimiento de los hombres. El Señor deja 
que se le acerquen los pobres, los enfermos, los endemoniados, los peca- 
dores y todos los que son víctima de desgracias e infortunios humanos. 
Cualquier dolor físico, psíquico o moral es acreedor a su compasión. 
«Le traían a todos los pacientes aquejados de enfermedades y sufri- 
mientos diversos, endemoniados, lunáticos, y paralíticos, y los sanó*. 


Jesús es el primero en practicar el gran mandamiento divino de la 
misericordia '”. «Me apena esta muchedumbre, porque hace tres días 
que permanecen conmigo y no tienen qué comer»””. «Al verla, el Señor 
tuvo compasión de ella, y le dijo: no llores»”'. «Movido de compasión, 
Jesús tocó sus ojos y al instante recobraron la vista» ”. «Compadecido 
de él, Jesús extendió su mano y dijo: Quiero, queda limpio» ?. 


Jesús ejerce a favor del hombre doliente y pecador los poderes del 
Reino que llega en su persona. Las acciones del Señor son un signo de 
la victoria divina sobre el mal, y del encadenamiento de Satanás, que 
no es un dios del mal sino una criatura, por uno que es más fuerte que 
él. La única explicación posible de que los demonios sean arrojados es 
que el reino de Satanás se tambalea ante el Reino de Dios y las mani- 
festaciones de misericordia que le acompañan ”. 


Permanece, sin embargo, el misterio del dolor, que no desaparece 
sin más de la vida de los hombres justos ni es asociado únicamente con 
el pecado. «Vio, al pasar, a un ciego de nacimiento, y le preguntaron sus 
discípulos: Rabbi, ¿Quién pecó, él o sus padres, para que haya nacido 
ciego? Respondió Jesús: Ni él pecó, ni sus padres: ocurre todo para que 
se manifiesten en él las obras de Dios»*, 


Sin haber cometido pecado alguno, Jesús se abraza decididamente 
al dolor, por amor al Padre, y un exceso de compasión y solidaridad con 
los hombres. El Señor no pronunció discursos sobre el sufrimiento, pero 
sufre personalmente hasta la muerte de Cruz a pesar de ser inocente. 
«Comenzó Jesús a manifestar a sus discípulos que él debía ir a Jerusa- 


17. Gaudium et Spes, n. 22. 
18. M1 4, 24, 

19. Cfr. Lc 6, 36. 

ZO MES. 32. 

LES APTO: 

22. M1 20, 34, 

23. Mc 1,41. 

24, Cfr. 3, 22-27. 

25. Joh 9, 1-3. 
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lén y padecer mucho de parte de los ancianos, los sumos sacerdotes y los 
escribas, y ser condenado a muerte y resucitar al tercer día»* 


La Pasión de Jesús no es sino el último acto y la culminación 
terrena de una vida largamente experimentada en el dolor. El Señor 
supo mucho del sufrimiento en el curso de su existencia en la tierra. 
Aceptó el cansancio físico y se abrazó a la desilusión, conoció el 
desamparo, el abandono de sus discípulos y la traición. Expertmentó 
sobre todo la cercanía del pecado, y la derelicción misteriosa del Padre 
en la cruz. El sufrimiento corporal fue sólo una pequeña parte de su 
dolor, si tenemos en cuenta su agonía moral y las penas indescriptibles 
de su espíritu. «Nuestro sacrificio de expiación —escribe Newman— 
comenzó con esta pasión incomparable, y Jesús no murió en ella por- 
que su voluntad omnipotente no permitió el colapso del corazón hasta 
haber sufrido en la cruz... Cuando llegó el momento fijado y Él lo dis- 
puso con la fuerza de su Palabra, la Pasión, que comenzó por el alma, 
terminará también en ella. El Señor no murió de agotamiento corporal 
ni de dolor físico. Su atribulado corazón se rompió, y El encomendó su 
espíritu al Padre» ””. 


Jesús de Nazaret es verdaderamente el varón de dolores prefigu- 
rado en el siervo del que habla el profeta Isaías. No fue el pecado lo que 
principalmente exigió el sufrimiento de Cristo, sino el amor exube- 
rante, libre y solidario de Dios, que ha querido acompañar al hombre 
que sufre. 


El Evangelio contiene abundantes testimonios de las dificultades 
humanas para aceptar el dolor e introducirse gradualmente en su sen- 
tido. Son numerosas las ocasiones que nos muestran la incompresión e 
incluso el escándalo de los discípulos. Los dos que iban a Emaús y se 
encuentran con Jesús hubieron de oír de sus labios una afectuosa y cla- 
rificadora reprensión: «¿No era necesario que el Cristo padeciera y 
entrara de ese modo en su gloria?» * 


6. LA ONTOLOGÍA DEL MAL 


El pensamiento filosófico se ha preguntado casi desde su mismo 
origen acerca de la naturaleza del mal. Esta búsqueda intelectual se 
intensifica en los primeros siglos de la era cristiana, y logra con el neo- 
platonismo respuestas relativamente precisas. Paralelamente a la activi- 


26. M1 16, 21. 
27. Discursos sobre la Fe, Madrid, 1981, p. 330. 
28. Lc 24, 26. 
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dad de Plotino, el apologista Orígenes es con toda probabilidad el pri- 
mer teológo cristiano que ha investigado de modo especulativo la ardua 
cuestión del carácter del mal. 


Descartado el origen divino del mal, Orígenes da un paso más y 
niega toda relación metafísica necesaria entre el mal y la materia. «Que 
el mal no venga de Dios —dice— es cosa bien cierta, pero que la mate- 
ria tenga la culpa del mal tampoco es verdad. Lo cierto es que la culpa 
de la maldad que hay en cada hombre la tiene su propia voluntad, y esa 
maldad es el mal, y males son también las acciones que proceden de 
ella. Hablando con rigor, ningún otro mal existe» ?, 


Orígenes parece apuntar ya hacia lo que será la solución teórica 
que adopta muy pronto la teología cristiana, al afirmar que el mal abso- 
luto o el mal como hipóstasis no existe, y que el mal, siempre relativo, 
es carencia parcial de bien: «Certum namque est malum bono carere»””. 


San Gregorio de Nisa avanza considerablemente en la formulación 
de esta doctrina. Su pensamiento depende en alguna medida de las 
ideas de Plotino, que defiende vigorosamente el llamado principio de 
exclusión, según el cual nada existe aparte o fuera de las tres hipóstasis 
perfectas (Uno-Inteligencia-Alma). El mal no es en modo alguno una 
hipóstasis separada, como afirmaban los gnósticos. 


Dice Plotino: «Puesto que el mal existe, queda pues que existe en 
lo que no es. Es de alguna manera la forma del no ser. Se encuentra en 
las cosas mezcladas del no ser, y participando del no ser... Es al bien 
como la falta de medida a la medida, como el límite a lo ilimitado, 
como lo informe a la causa formal, como el ser eternamente deficiente 
al ser que se basta a sí mismo. Es siempre indeterminado, siempre ines- 
table, completamente pasivo...»* 


El Niseno insiste en que el mal es pura ausencia de bien, y dado 
que el ser es idéntico al bien, el mal ha de concebirse como puro no-ser. 
La maldad que se opone a la virtud, y la ceguera que se opone a la vista 
no son algo propio de la naturaleza, sino la privación de cualidades 
anteriormente poseídas. Esta no-existencia del mal es, sin embargo, una 
no-existencia en un existente. El mal es así para San Gregorio un no- 
ser que existe de algún modo. Si no posee hipóstasis o sustancia, tiene 
no obstante una sombra de existencia, en la medida en que la ausencia 
y la privación son una realidad ”. 


29. Contra Celso, 4, 65-66. 

30. De Principtis 2, 9, 2. 

31. Eneadas, 1, 8, 3. 

32. Cfr. Oratio Catechetica 6-7. Cfr. J. DANIELOU, L origine du Mal chez Gregoire de Nysse, 
Diakonia Pisteos, Granada, 1969, p. 33, 
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San Basilio escribe: «No vayas a suponer que Dios es la causa de la 
existencia del mal, ni a imaginarte que el mal tiene una subsistencia pro- 
pia. La perversidad no subsiste como si fuera algo vivo, ni podrá ponerse 
nunca ante los ojos su sustancia, como existiendo verdaderamente. Por- 
que el mal es la privación (stéresis) del bien» *. 


«Ninguna naturaleza absolutamente hablando es mala. Este nom- 
bre de mal no se da más que a la privación del bien» *. San Agustín se 
sitúa decididamente en la misma línea que sus antecesores patrísticos 
respecto a la ontología del mal: «el mal no es una sustancia, porque si 
fuera una sustancia sería bueno», «el mal no es otra cosa que la priva- 
ción de un bien» *, 


San Agustín desarrolla su doctrina a partir de la idea de la mutabi- 
lidad y carácter corruptible del ser creado, y de la convicción de que el 
agente primario de esta corrupción es la voluntad libre *. La cuestión 
del mal se halla profundamente vinculada para el obispo de Hipona con 
el gran tema metafísico de la libertad humana que es considerado siem- 
pre en el marco de la libertad divina y sus decisiones salvadoras. 


La experiencia temprana y cotidiana del mal en sus múltiples for- 
mas, vivida en el curso de una juventud azarosa, es la materia prima de 
la reflexión especulativa agustiniana en torno a esta gran cuestión de la 
existencia. La reacción de Agustín contra el dualismo de los mani- 
queos, y la propia epistemología neoplatónica que había adoptado son 
el fundamento de su doctrina del mal como privación. El marco gene- 
ral de sus afirmaciones está constituido por una teología de la Creación 
en la que todos los seres ontológicamente son buenos, por reflejar la 
bondad divina; pero la mente y la voluntad humanas, creadas ex nihilo, 
conocen y aman la verdad y el bien sólo con cierta ambigiiedad, que 
dará entrada al pecado. 


Apoyado en las ideas del neoplatónico Proclo (siglo VI) y en la tra- 
dición cristiana anterior, Dionisio Areopagita resume la doctrina del mal, 
en las siguientes tesis: a) Dado que todos los seres provienen del bien y 
participan en él, el mal absoluto no existe ni puede producir otros seres; 
b) El mal relativo es carencia parcial —no total— de ser; c) El mal no se 
halla en los seres materiales ni en los ángeles; d) Se halla en los demo- 
nios como ausencia de bien; e) No se halla en la naturaleza ni en la mate- 
ria en cuanto tal *. 


39 PU 31.34 

34. De Civitate Dei 11, 22; Cfr. ib. 12, 3: «el mal solo nunca puede existir». 

35. Confesiones 7, 12; Contra adversartum Legis, A 

36. Cfr. J. JoLiver, Le Probleme du Mal d' aprés Saint Augustin, Paris, 1936, p. 40 ss. 

37. De Div. Nominibus 4, 18-35. Cfr. E. ELORDUY, El problema del mal en Proclo y en el 
Ps. Arcopagita, Pensamiento 9 (1953), pp. 481-489. 
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La definición del mal como privación «permite dejar al mal un 
lugar inmenso, y reconocerle en toda la extensión de su dominio. Pero 
al mismo tiempo, pone al desnudo su miseria ontológica. Afirmando 
que el mal existe, pero sin sustancia, supera el dilema en el que sucum- 
ben, de un lado, los que niegan la realidad del mal en nombre de la bon- 
dad y el poder infinito de Dios, y de otro, los que niegan la bondad y el 
poder infinito de Dios en nombre de la realidad del mal» *. 


Santo "Tomás de Aquino acepta y desarrolla las nociones patrísticas 
que hemos expuesto, y las expone dentro de un sistema de ideas carac- 
terizado por su coherencia y rigor. Ante la objeción de quienes señalan 
como algo innegable la realidad positiva del mal en sus manifestacio- 
nes perjudiciales para la existencia humana, Tomás advierte que debe 
distinguirse en una cosa o acción lo que les hace ser y lo que les altera, 
desvía y hace malos. Lo primero es ciertamente positivo, pero lo se- 
gundo implica siempre una privación *. Así, por ejemplo, el dolor y el 
sufrimiento humanos no son colocados entre las formas del mal por ser 
conocimiento y toma de conciencia, sino por ser conocimiento y toma 
de conciencia de un desorden y de una privación”. 


El mal no es lo contrario de un bien, sino su privación. Dice Santo 
Tomás: «el bien y el mal no se oponen como la privación y la pose- 
sión»*. «El mal, en tanto que mal, no es una realidad en las cosas (ali- 
quid in rebus), sino la privación de un bien particular: es inherente a un 
bien determinado y concreto» *”. 


Cuando algunos oponen el bien y el mal moral como contrarios 
quieren decir que el mal moral es un bien parcial bajo el cual se encuen- 
tra disimulado un mal, que es como un bien aparente que desvía del 
bien verdadero. El mal nunca se desea como mal, sino como bien. «El 
fin del intemperante no es perder el bien de la razón, sino una delecta- 
ción desordenada del sentido. Así pues, no es en cuanto mal, sino en 
razón del bien que se procura, como el mal representa en moral una 
diferencia constitutiva»*. 


Podemos concluir que, para Santo Tomás, la ausencia negativa de 
un bien (remotio boni negativae accepta) no es un mal, porque enton- 
ces habría que decir que las cosas que no existen son malas, o que toda 
cosa es mala por no tener el bien que posee otra. Sólo la ausencia pri- 
vativa de un bien supone un mal. «El mal no es otra cosa que la priva- 


38. Ch. JOURNET, El Mal, Madrid 1965, p. 24. 
39. Cfr. De Malo, 1, 1. 

40. Cfr. S. Th., 1-2, 39, 1. 

41. De Malo, 1, |, ad 2. 

42. Ib. 

43. S.Th., 1,48, l, ad 2. 
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ción de lo que alguien es apto para poseer y debería tener. Esto es lo 
que todos llaman mal. Ahora bien, la privación no es una esencia: es, 
al contrario, una negación en una sustancia. No es una esencia en las 
cosas» *, 


Estas consideraciones de orden metafísico dilucidan algunos 
aspectos del problema del mal, pero es evidente que no lo agotan ni 
aclaran de modo satisfactorio todas las cuestiones que el mal y el dolor 
suscitan a la mente humana. El mal existe ciertamente sólo dentro del 
bien. Es negación, privación, mutilación. Existe únicamente a través 
del mismo bien que deforma. 


Pero la estructura del mal es antinómica. Porque este defecto es un 
vacío que devora seres, y desata una enorme energía destructiva. El mal 
es caótico, es separación y descomposición siempre en progreso, es 
como una desorganización profunda de la entera estructura del ser. Su 
grandeza negativa resulta engañosa, pero es al mismo tiempo terrible, y 
produce la impresión de algo vigorosamente organizado. 


Es evidente, por tanto, que el mal no es una simple cuestión filo- 
sófica ni ética, y en el simple plano de una moralidad natural no es posi- 
ble superar la convicción, o al menos la sospecha, de una correlación de 
fuerzas entre el mal y el bien. El problema del mal sólo adquiere su ver- 
dadero carácter y adecuadas proporciones en el plano religioso, donde 
descubrimos su naturaleza de oposición a Dios, que es su raíz y Su sen- 
tido más hondo. 


Si hemos de entender el mal como algo originado en una elección 
desgraciada, hay que añadir que no fue, propiamente hablando, una 
elección entre el bien y el mal, porque el mal no existía aún como una 
posibilidad teórica. Fue por parte del hombre libre una elección entre él 
mismo y Dios, entre la autoafirmación y la obediencia. De ahí deriva 
que, en sentido estricto, el mal sea cuestión de agentes personales y 
libres, y que existe sólo en sus creaciones y en sus actos. El mal cós- 
mico y físico se origina a partir de esa actividad, aunque también deriva 
en parte de la contingencia de los seres creados. 


Pero estas acciones perversas se extienden inevitablemente hacia lo 
impersonal. Es como si el mal despersonalizase la personalidad y se 
convirtiera él mismo en una realidad de apariencia objetiva que im- 
pregna dramáticamente toda la creación. 


44. Contra Gentes II, 8. 
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7. LA EXISTENCIA DE DIOS Y EL SENTIDO DEL MAL 


«La fe en Dios Padre Todopoderoso puede ser puesta a prueba por 
la experiencia del mal y del sufrimiento. A veces Dios puede parecer 
ausente e incapaz de impedir el mal»*. En la filosofía antigua encon- 
tramos ya formulada la siguiente objeción: ¿No debería un Dios bueno 
y omnipotente haber creado un mundo exento de mal? Si no podía, le 
falta poder. Si no lo ha querido, le falta bondad. Se ve así una contra- 
dicción en la coexistencia del mal y de un Dios todopoderoso y bueno, 
y se concluye que debería eliminarse uno de los términos: o existe el 
mal, o existe Dios. 


Esta argumentación ha sido reiterada modernamente por el filósofo 
emprrista inglés David Hume, y aparece también formulada artística- 
mente por el personaje dostoyewskiano Ivan Karamazov. El intelectual 
Ivan, uno de los tres hermanos Karamazov, expone ardientemente la 
opinión de que el sufrimiento de un ser inocente contradice de modo 
radical la idea de un Dios que sea simultáneamente bueno y poderoso. 


Dice Ivan: «Yo acepto a Dios, acepto su divina sabiduría y su desig- 
nio... Creo en el orden del mundo y en el sentido de la vida. Creo en la 
eterna armonía en la que al parecer debemos entrar algún día. 

»Me niego, sin embargo, a aceptar este mundo de Dios... Com- 
prende, que no es a Dios a quien no acepto, sino al mundo que ha creado. 
No acepto el mundo de Dios, y me niego a aceptarlo (Ivan menciona 
diversos casos de crueldad gratuita). 

»S1 los hombres han de sufrir para comprar la eterna armonía con su 
sufrimiento, dime entonces qué tienen que ver con esto los niños. Es del 
todo incomprensible por qué deban ellos comprar esa armonía con su 
dolor inocente... 

»No deseo esta armonía, que exige un precio demasiado alto. No po- 
demos permitirnos pagar tanto para ser admitidos a ese orden. Me apre- 
suro por tanto a devolver mi billete de admisión... Acepto a Dios, pero le 
devuelvo mi billete respetuosamente» *. 


No solamente los hombres que dejan a la incredulidad entrar en 
alguna medida dentro de sus almas, sino tambien los creyentes since- 
ros, se preguntan «cuál es la razón por la que Dios concede tan amplí- 
simo permiso para que los peores hombres torturen a sus semejantes»””. 
Desde antiguo se han ensayado diversas respuestas que han buscado y 


45. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 272. 
46. F. DOSTOYEWSKI, Hermanos Karamazov (1880), 2, 5, 4. 
47. C.S. Lewis, El Problema del dolor, Miami, ed. Caribe 1977, p. 89. 
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buscan esquemas racionales que puedan esclarecer la cuestión del sen- 
tido del mal y del dolor en los términos mas abarcantes. Casi todas las 
explicaciones suelen partir de una actitud fundamental, que radica en la 
necesidad de sumisión personal al orden social y cósmico, como obje- 
tivo que trasciente al individuo. 


Los esquemas explicativos más usuales se basan en la idea de que 
el dolor humano es siempre sujeto de algún tipo de compensación 
terrena o escatológica. La ley del Karma, propia de la religión hindú, 
habla de una especie de equilibrio homoestático final, que deberá com- 
pensar o cancelar los males, sufrimientos y pecados de los hombres. 
Las concepciones dualistas ven el sentido del dolor en la actividad de 
un principio objetivo del mal, que combate a Dios y explica de algún 
modo la condición trágica del ser humano. Algunos pensadores inten- 
tan resolver el problema mediante la incorporación del sufrimiento al 
interior de la naturaleza divina. Es el caso de autores como C.G. Jung 
y los filósofos de la teología del proceso. 


Un rasgo común a las tres primeras propuestas mencionadas (com- 
pensación terrena, compensación futura, ley del Karma) es la oferta de 
una estructura de credibilidad que permita al individuo integrar sus 
experiencias dolorosas dentro de una visión armónica de la realidad. 
Por muy penosas que puedan ser, esas experiencias alcanzan así un sen- 
tido, que resulta convincente social y personalmente. No se pretende en 
primer término procurar la felicidad, sino dotar de significado al dolor. 
Se parte de la base de que, en las situaciones de sufrimiento agudo, la 
necesidad de encontrar el sentido de lo que ocurre es tan fuerte, por lo 
menos, como el deseo de bienestar. El hombre y la mujer que sufren 
una enfermedad torturante, o que presencian impotentes la opresión de 
sus semejantes, desean desde luego verse libres de tales sufrimientos; 
pero buscan igualmente saber por qué se han abatido sobre ellos esos 
males. Una explicación de este género, que responda en alguna medida 
a la cuestión del significado, resulta de gran utilidad y consuelo para el 
que sufre, incluso aunque no contenga la promesa de un desenlace posi- 
tivo e inmediato. 


La visión cristiana del dolor y su significado incluye algunos as- 
pectos de estas consideraciones, dado que entiende el mundo como un 
cosmos ordenado por la mente y el poder divinos, en el que todo recibe 
un sentido. 


Pero estas ideas se plantean con mucha más amplitud y hondura, y 
purificadas de toda actitud pragmática o puramente racional. «¿Por qué 
Dios no creó un mundo tan perfecto que en él no pudiera existir ningún 
mal? En su poder infinito, Dios podría siempre haber creado algo mejor 
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(Cfr. S. Th. 1, 25, 6). Sin embargo, en su sabiduría y bondad infinitas, 
Dios quiso libremente crear un mundo en estado de vía hacia su per- 
fección última. Este devenir trae consigo en el designio de Dios, junto 
con la aparición de ciertos seres, la desaparición de otros; junto con lo 
más perfecto lo menos perfecto; junto con las construcciones de la natu- 
raleza también las destrucciones. Por tanto, con el bien físico tambien 
el mal fisico, mientras que la creación no haya alcanzado su perfección 
(Contra gentes 3, 7). Así, con el tiempo, se puede descubrir que Dios, 
en su providencia todopoderosa, puede obtener un bien de las conse- 
cuencias de un mal»*. 


La Tradición de la Iglesia insiste en la idea de que el mal, derivado 
de la libertad humana y de la imperfección y contingencia del mundo 
material, es permitido por Dios con fines providentes. Los males no 
causan bienes, ni se pueden cancelar especulativamente mediante es- 
quemas interpretativos de orden puramente intelectual, pero son oca- 
sión de bienes. Dios no pretende el mal, pero éste no escapa a la provi- 
dencia divina que lo conoce y lo rige. Observa así San Agustin que Dios 
ha preferido sacar bienes de los males a no permitir la existencia de 
males en absoluto”. El Señor ordena el mal a un bien mayor, aunque 
no siempre podamos señalar cuál sea ese bien. 


Dice José en el Génesis a sus hermanos: «No fuisteis vosotros los 
que me enviasteis a esta tierra de Egipto, sino Dios... Aunque vosotros 
pensabais hacerme daño, Dios lo pensó todo para bien, para hacer 
sobrevivir a un pueblo numeroso»*. Antes de la muerte de Lázaro, dice 
Jesús a sus dicípulos: «Esta enfermedad no es de muerte, es para la glo- 
ria de Dios, y para que el Hijo de Dios sea glorificado por ella»*'. «Del 
mayor mal moral que ha sido cometido jamás, el rechazo y la muerte 
del Hijo de Dios, causado por los pecados de todos los hombres, Dios, 
por la sobreabundancia de su gracia (cfr. Rom 5, 20) sacó el mayor de 
los bienes: la glorificación de Cristo y nuestra redención» *. 


Esta teología del mal no hace desaparecer la injusticia y el dolor. 
No pretende cancelar sin más el problema, y se toma muy en serio en 
todo momento el sufrimiento humano. Otra cosa resultaría ultrajante 
para el que sufre. Pero en esta perspectiva se relativiza lo negativo, que 
deja de tener la última palabra, al ser integrado en un orden providente, 
significativo y universal. 


48. Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 310, 312. 
49. Cfr. Enchiridion 1,22.2,2. 

50. Gén 45, 8; 50, 20. 

Sl Lola 114: 

52. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 312. 
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La descalificación de Dios y del orden creado, formulada sumaria- 
mente por algunos a causa de la existencia del dolor, contiene algo de 
arrogante y orgulloso, porque generaliza en exceso y porque no tiene en 
cuenta que no todos los hombres —<Creyentes o no creyentes— se 
escandalizan ante el sufrimiento, o abandonan por este motivo la fe en 
un Dios poderoso y bueno. 


El escándalo de Ivan Karamazov podría ser considerado, en cieria 
medida, como cínico e hipócrita, porque el sufrimiento de los inocen- 
tes no parece importarle tanto como la satisfacción de su racionalismo 
y de su individualismo a ultranza. La auténtica y dolorosa perplejidad 
ante el dolor inocente no suele manifestarse de ese modo. Se expresa 
más frecuentemente en el silencio, la espera y el deseo sincero de com- 
prender. De otro modo, podría interpretarse como una coartada justifi- 
cadora de una opción de incredulidad hecha previamente. 


Si no hubiera Dios o si Dios fuera el causante de un mundo cruel y 
sin sentido, el dolor sería mucho más doloroso de lo que ya es. Sería 
una palabra última y absurda en la existencia humana, y el hombre 
podría considerarse realmente desgraciado y víctima de un destino trá- 
gico e impersonal. Si hay Dios, el sufrimiento es, en último termino, 
redimible. Los “holocaustos” del siglo XX, y otros anteriores que cono- 
cemos con menos detalle, han sido terriblemente trágicos, pero, sin 
Dios, lo serían todavía más. 


8. VISIÓN UNITARIA DEL MISTERIO DEL DOLOR Y DEL AMOR 


Existe una honda interdependencia entre el conocimiento de Dios 
y el conocimiento del mal, como también la hay entre el conocimiento 
de Dios y el conocimiento del pecado. Son dos misterios que, captados 
o aceptados débilmente, parecen apagarse, de modo que una experien- 
cia superficial del mal físico y del mal moral puede a veces destruir una 
noción vacilante de Dios y conducir al ateísmo; y una concepción insu- 
ficiente de Dios suele llevar al hombre a escandalizarse ante la existen- 
cia del mal físico, y a restar importancia al mal moral. 


Pero se trata de dos misterios que, adecuadamente captados, tien- 
den a reforzar su huella conjunta en el espíritu creyente. Porque una 
correcta concepción y vivencia de Dios resiste la existencia de todo el 
mal imaginable, mientras que el serio reconocimiento del abismo del 
mal ayuda normalmente al entendimiento humano a acercarse a la natu- 
raleza misteriosa e incomprensible de Dios. 


Cuando decimos que un Dios bueno no puede permitir el dolor, 
estamos en realidad atribuyendo a la bondad divina un sentido trivial, 
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y situando al hombre en el centro. La bondad y el amor se presentan, 
sin embargo, con una hondura y unas implicaciones que el hombre no 
puede abarcar totalmente. S1 Dios, por ser bueno, quiere nuestro bien y 
nuestra madurez humana y cristiana, puede permitir experiencias de 
dolor que, en un primer momento, chocan necesariamente con nuestra 
razón y nuestra sensibilidad. 


«Dios Padre ha revelado su omnipotencia de la manera más miste- 
riosa en el anonadamiento voluntario y en la Resurrección de su Hijo, 
por los cuales ha vencido el mal»**. Los misterios de la vida de Jesús 
son el lugar luminoso donde mejor podemos asomarmos al tema del 
dolor, para descubrir su significado. Jesús nos descubre, no de modo 
especulativo sino práctico y directo, la compatibilidad de la fe cristiana 
con la experiencia del dolor. El responde al mal con el amor: amor hacia 
quien obra el mal y ocasiona sufrimiento, y amor a la voluntad del 
Padre, cuando quien sufre es el mismo Jesús. 


La actitud y el comportamiento creativo del Señor nos muestran 
que amor y dolor están llamados a ir juntos en la vida humana, y que 
de otro modo devienen egoísta el primero e incomprensible el segundo. 
Esta es precisamente la gran experiencia y convicción que se realiza en 
la vida de Francisco de Asís, que, como innumerables hombres y muje- 
res cristianos antiguos y modernos, ha deseado y logrado sentir algo del 
Amor que movió al Verbo a encarnarse, y sentir algo del dolor que 
padeció por los redimidos. 


Cuando el cristiano cree desde la experiencia del mal, cree también 
desde la esperanza de la victoria definitiva sobre el mal y el dolor. 
Mientras tanto, su propia vida y la tradición cristiana le dicen, como 
decantación de la mejor sabiduría humana, que no hay amor sin dolor, 
y que «el Dolor es la piedra de toque del Amor» *. 


33. 1b:n..272. 

54, Camino 439. Cfr. Carta Apostólica Salvifici Doloris (11-2-1984) de Juan Pablo Il. «No 
se nos oculta tampoco —escribe el Beato Josemaría Escrivá— que, aunque consigamos llegar a 
una razonable distribución de los bienes y a una armoniosa organización de la sociedad, no desa- 
parecerá el dolor de la enfermedad, el de la incomprensión o el de la soledad, el de la muerte de 
las personas que amamos, el de la experiencia de la propia limitación. 

»Ante esas pesadumbres, el cristiano sólo tiene una respuesta auténtica, una respuesta que 
es definitiva: Cristo en la Cruz, Dios que sufre y que muere, Dios que nos entrega su Corazón, 
que una lanza abrió por amor a todos. Nuestro Señor abomina de las injusticias, y condena al que 
las comete. Pero, como respeta la libertad de cada individuo, permite que las haya. Dios Nues- 
tro Señor no causa el dolor de las criaturas, pero lo tolera porque —-después del pecado origi- 
nal— forma parte de la condición humana. Sin embargo, su Corazón lleno de Amor por los hom- 
bres le hizo cargar sobre sí, con la Cruz todas esas torturas: nuestro sufrimiento, nuestra tristeza, 
nuestra angustia, nuestra hambre y sed de justicia. 

»La enseñanza cristiana sobre el dolor no es un programa de consuelos fáciles. Es, en pri- 
mer término, una doctrina de aceptación de ese padecimiento, que es de hecho inseparable de 
toda vida humana». Es Cristo que pasa. Homilías, n. 168, Madrid 1976, 
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CAMARA, de Dal A 
CAPÍTULO XVI 


LA PROVIDENCIA 


1. Dios CREADOR Y PROVIDENTE 


La doctrina cristiana que nos enseña la radical distinción entre Dios 
y el mundo creado nos dice al mismo tiempo que el Creador no perma- 
nece inactivo ni mudo después de crear, sino que habla continuamente 
a su Creación, y lo hace con el mismo amor que le movió a producirla. 


Si el misterio de la Creación nos obliga, por así decirlo, a separar 
Creador y universo creado, el misterio de la Providencia nos permite 
aproximarlos vigorosa y decididamente. La idea cristiana de la Provi- 
dencia aparece así como un contrapeso y complemento indispensable a 
la de Creación. Si ésta desacraliza el mundo al separarlo de Dios, aque- 
lla insiste en la honda conexión existente entre el agente divino y su 
obra. 


La Providencia puede describirse como el conjunto de acciones y 
disposiciones por las que Dios lleva a cabo sus relaciones continuas con 
el mundo y el hombre, con el fin de conducirlos hacia su perfección 
final '. 


El Concilo Vaticano Í presenta la Providencia como una consecuen- 
cia de la Creación, cuando dice: «Todo lo que Dios ha creado lo conserva 
y gobierna mediante su Providencia, alcanzando de un confín a otro po- 
derosamente y disponiéndolo todo suavemente (cfr. Sap 8, 1). Porque 


]. Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 302. La Catequesis de Juan Pablo Jl sobre la Pro- 
videncia se contiene en una serte de discursos pronunciados desde el 30-4-36 al 4-6-86. El texto 
castellano se encuentra en La Providencia Divina, Madrid 1987. 


291 


LA CREACIÓN COMO INICIO DE LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN 


todo está desnudo y patente ante sus ojos (Heb 4, 13), aun lo que ha de 
acontecer por la libre acción de la criatura humana»?*. 


La Providencia divina consiste así en un gobierno del mundo, que 
abarca lo que ocurre en la naturaleza y lo que ocurre en la historia, lo 
que afecta a las comunidades humanas y lo que atañe a la vida de cada 
individuo *. No constituye un orden fijo, sino algo que se realiza cons- 
tantemente por la acción ininterrumpida de Dios. El Concilio Vaticano 
IT habla de ella como la «fuerza misteriosa que se halla presente en la 
marcha de las cosas y de los acontecimientos de la vida humana»*. 


La doctrina de la Providencia une coherentemente el misterio de 
Dios como origen de todas las cosas y el misterio de la consumación de 
todo lo creado por la operación del mismo Creador, que aparece así 
como Señor de los principios y de las ultimidades de la Creación y del 
hombre. La misma fuerza y el mismo amor divinos que han dado ori- 
gen a las cosas han de llevarlas solícitamente hacia su consumación. 


Esta perspectiva hondamente cristiana nos hace ver el mundo cre- 
ado constantemente dócil ante Dios y abierto a su Palabra. Conservado 
por Dios en la existencia, el mundo existe como tal después de ser cre- 
ado, pero se encuentra a la vez en un estado permanente de realización 
y perfección por parte de Dios, en un continuo status nascendi, como 
expresión constante e inmediata del obrar divino. 


Redescubrir el pleno sentido de estas enseñanzas resulta de parti- 
cular importancia en una época como la actual, en la que la violenta 
irrupción del mal, el nihilismo de muchas actitudes vitales, la falta de 
fe y el sentido de autonomía humana, alteran con frecuencia las con- 
vicciones creyentes acerca de la Providencia divina, tal como se reco- 
gen y expresan en la Sagrada Escritura. 


2. EL TESTIMONIO DE LA SAGRADA ESCRITURA 


El Antiguo Testamento conoce la verdad de una acción ininte- 
rrumpida de Dios sobre el mundo y en el mundo, que comprende tanto 
la naturaleza”, como el hombre y la historia?. La Biblia no contiene, sin 
embargo, ninguna expresión propia para esta idea hasta el Libro de la 
Sabiduría (siglo 1 a.C.), en el que leemos: «Tú, oh Padre, gobiernas 


. D. 3003. 

. Cfr. R. GUARDINL, Libertad, gracia, destino, p. 202. 
. Declaración Nostra Aetate, n. 2. 

. Cfr. Gén 8, 22; fob 38, 33; Ps 19, 7; ler 5, 22. 

. Cfr. Dt 32, 39; 2 Reg 19, 15; Is 5, 12; ler 27, 3. 


Oy Un E» UY ho 
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todas las cosas con tu Providencia (pronoia)»”. Un término griego sirve 
en este caso, y también más adelante, para expresar una convicción 
bíblica. 


La realidad y el alcance de la providencia, es decir, del cuidado de 
Dios por el mundo y los hombres, fue percibido primero por los escri- 
tores del Antiguo Testamento en la historia de su propio pueblo. La 
solícita acción divina para librar del yugo egipcio a la nación elegida y 
su ayuda constante en el largo camino hacia la tierra prometida son el 
objeto principal de las primeras alabanzas a Dios por parte de los cre- 
yentes judíos. 


Pero los autores de la Biblia se detienen también a ilustrar con 
agrado el amor divino hacia su pueblo en las narraciones sobre los 
Patriarcas, y no se cansan de relatar cómo incluso los infortunios, peca- 
dos y equivocaciones de los personajes principales resultan para su 
bien. Dice José a sus hermanos: «Dios me ha enviado delante de voso- 
tros para que podáis sobrevivir en la tierra y para salvaros la vida 
mediante una feliz liberación. Es decir, no fuisteis vosotros los que me 
enviasteis aquí, sino Dios, que me ha convertido en ministro del faraón, 
dueño de toda su casa y amo de Egipto» (Gén 45, 7-8). 


El principio de la soberanía y el amor de Dios sobre Israel como 
pueblo, que es la premisa fundamental del comportamiento divino en la 
historia de la salvación, hace pasar inicialmente a un segundo plano la 
solicitud del Señor hacia los individuos considerados separadamente. 
Pero éstos son objeto igualmente de un amoroso cuidado divino. Tam- 
bién ellos pueden esperar de Yahvéh la defensa de sus derechos (cfr. 
Gén 16, 3; 20, 3 ss.; / Sam 24, 13; 2 Sam 18, 31; Ex 20, 20, etc.). En 
este sentido no existe distinción entre hombre y mujer, ciudadano y 
extranjero. Todos saben que tienen disponible y abierta la ayuda divina, 
y que pueden elevar a Dios sus dificultades y penas en una oración con- 
fiada (cfr. Gén 25, 21; Ids 13, 8; 1 Sam 1, 13, etc.). 


El hecho mismo de que la imagen de Dios como pastor del pueblo 
se aplique al individuo desde fecha relativamente temprana, y sea usada 
en la oración como expresión de seguridad, indica claramente la con- 
vicción creyente sobre la guía divina de las personas individuales, que 
se refleja asimismo en nombres propios como Jonathan, Joiada, etc. 


La idea revelada de Providencia se halla hondamente vinculada a 
la de la absoluta y universal soberanía de Dios. Esta idea no deja sitio 
alguno para voluntades que sean independientes de la divina u hostiles 


eN A 
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a ella, ni para la acción arbitraria de espíritus del mal, que desempeñan 
un papel tan importante en la religión pagana. 


En Abraham, Moisés, Samuel, David, Jeremías, etc., encontramos 
vivos ejemplos de la plena incorporación de un individuo en los planes 
divinos. La entera existencia de estos hombres aparece como la reali- 
zación de un designio divino, según el cual su destino fue decidido 
antes de su nacimiento. Esta perspectiva no se agota en la vida de los 
grandes personajes, sino que proporciona el marco que permite exten- 
derla también a la vida de cualquier hombre o mujer, por humildes y 
desconocidos que sean. 


La intimidad de la relación personal con Dios se ilumina particu- 
larmente con la aplicación del vínculo padre/hijo a la actitud divina res- 
pecto a cada individuo. Lo que se reservaba antes para el pueblo como 
un conjunto o para el rey, deviene ahora un hecho para todos y cada uno 
de los israelitas. Esta realidad se une a una nueva concepción del sufri- 
miento, entendido como corrección paternal, que debe ayudar decisiva- 
mente a la virtud y en último término a la felicidad. 


Aunque las relaciones de Yahvéh Dios con los pueblos extranjeros 
son descritas originalmente como marco para la humillación y el juicio 
de estos mediante la acción de Israel, comienzan pronto los pronuncia- 
mientos de bendición sobre las naciones, que ya habían sido prometi- 
dos en tiempo de los Patriarcas (cfr. Gén 12, 2), y que suponían una 
cierta inclusión de los gentiles en las promesas mesiánicas (cfr. Gén 49, 
10), y por tanto en los designios providentes de Dios. 


Las afirmaciones bíblicas acerca de la Providencia se diferencian 
notablemente de las ideas y esquemas griegos que buscan un marco 
racional y coherente en el que se puedan incluir la actuación de un Dios 
benévolo y justo, y los males de todo orden que azotan al hombre. Los 
autores revelados nunca intentaron presentar una teoría que fuera capaz 
de hacer más comprensible lo incomprensible. Apuntan siempre al mis- 
terio de Dios vivo, cuyos designios son inescrutables, y escapan a todo 
juicio humano. 


La misma convicción de fe de que Yahvéh es un Dios remunera- 
dor, que premia a los buenos y castiga a los malos, recibe una interpre- 
tación amplia y flexible que no permite encerrar el principio dentro de 
las simples experiencias y juicios humanos. El esquema retributivo 
como intento de acceder al misterio del actuar divino sufre un hondo 
replanteamiento en el Libro de Job. Se nos dice allí que ante situacio- 
nes humanas dramáticas e inexplicables no caben explicaciones del 
todo racionales, sino que sólo vale el refugio en la experiencia inme- 
diata de la divina presencia. 
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La fe en la Creación desempeña, en este sentido, un papel de gran 
importancia. Cuando Dios contesta a Job desde el torbellino no debe 
resultar extraño que el Señor haga mención expresa de lo llamativo y 
singular de muchas criaturas que han venido a la existencia por pura 
decisión de su voluntad divina. Son obras que señalan precisamente al 
Creador como un incomprensible obrador de maravillas. 


Se descubre aquí, por lo tanto, un mundo que no es simplemente 
racional, porque se halla sometido de continuo a la novedad, y reserva 
al hombre inumerables e imprevisibles sorpresas. Se sugiere, de este 
modo, que la solicitud y el amor divinos que protegen ese mundo, y cui- 
dan sobre todo del hombre, no pueden interpretarse con esquemas 
corrientes y siempre penetrables al intelecto creado. En el admirable 
ejercicio de la Providencia tienen también un sitio el infortunio y el 
dolor de las criaturas. 


Génesis | guarda una profunda relación con el Libro de Job, que 
por su parte parece advertirnos sobre el peligro de malinterpretar el 
relato de la Creación, como si fuera un intento de explicar su sentido a 
partir de la razón humana y sin consideración al misterio que contiene. 


Las referencias a la Providencia divina son en el Nuevo Testamento 
un aspecto esencial de la predicación de Jesús. Jesús vive e inculca en 
sus discípulos, y en todos los que le escuchan, una confianza y un aban- 
dono ilimitados en las manos providentes de Dios, que debe ser tratado 
como Padre. Dice el Señor en el Sermón de la Montaña: «No andéis 
preocupados por vuestra vida, qué comeréis, ni por vuestro cuerpo, con 
qué os vestiréis. ¿No vale la vida más que el alimento, y el cuerpo más 
que el vestido? Mirad las aves del cielo, que no siembran ni cosechan, 
ni recogen en graneros; vuestro Padre celestial las alimenta. ¿No valéis 
vosotros mucho más que ellas? ¿Y por qué preocuparos del vestido? 
Aprended de los lirios del campo, cómo crecen. No se fatigan ni hilan... 
Pues si a la hierba del campo, que hoy es, y mañana será arrojada al 
horno, Dios así la viste, ¿no lo hará mucho más con vosotros, hombres 
de poca fe?»*. 

Estas consideraciones abarcan todos los niveles y aspectos de la 
vida humana. Se aplican a lo cotidiano y a lo que podría considerarse 
extraordinario. Se aplican a las cosas y sucesos importantes, y a los que 
pueden parecer de poca monta. Comprenden asimismo tanto la ver- 
tiente material de la vida, como la espiritual. 


El dramático destino humano de Jesús y las dificultades y contra- 
dicciones que tiene que arrostrar a lo largo de su vida pública, nos 


8. Mr O, 25-40. 
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muestran que los aspectos sombríos de la existencia humana se encuen- 
tran incluidos positivamente en los planes de Dios. «¿Acaso no era 
necesario que el Cristo padeciera estas cosas para entrar de ese modo 
en su gloria»?”. El hombre recibe seguridad en la Providencia no prin- 
cipalmente a partir de una visión racional sobre la armonía del uni- 
verso, sino por la proximidad a Jesús y la meditación de su vida. 


La Providencia no significa necesariamente bienestar y éxito en 
todo momento, ni una acción divina hecha a la medida de las previsio- 
nes humanas. «Mis pensamientos no son vuestros pensamientos, ni mis 
caminos son vuestros caminos» dice un oráculo del profeta [saías, 
«porque cuanto aventajan los cielos a la tierra, así aventajan mis cami- 
nos a los vuestros y mis pensamientos a los vuestros» '”. 


«La Providencia no aporta al hombre la posesión segura de los bie- 
nes de este mundo. Al contrario, le deja en una cierta inseguridad. Pero 
en medio de esta cierta inseguridad, el hombre experimenta la protec- 
ción del poder divino. Viceversa, las seguridades relativas que se fa- 
brica el hombre no constituyen una verdadera seguridad, y pueden 
derrumbarse en cualquier momento, si Dios lo dispone así. Más aún, 
puede suceder incluso que Dios tenga que destruirlas, para que no sean 
un obstáculo a la salvación»"". 


3. LA CONCEPCIÓN FILOSÓFICA DE LA DIRECCIÓN DEL MUNDO 


La filosofía griega dedujo la existencia de una ordenación interna 
del mundo o de una Providencia (pronoia), entendida como obra de un 
espíritu divino inmanente que guía el universo y garantiza de algún 
modo el bienestar de los hombres. 


La idea de pronota alcanza especial importancia en la doctrina de los 
estoicos, escuela nacida en el siglo IV a.C. El estoicismo concibe el cos- 
mos como una realidad única, limitada, finita y caracterizada por una 
absoluta y plena racionalidad. Es un universo en el que no hay sitio para 
la contingencia. Nada sucede al azar, sino que todo ocurre necesaria- 
mente. Hay una razón universal que penetra todas las cosas, las gobierna 
y señala a cada una su propia finalidad. Esta Razón se identifica con Dios 
y la Providencia, y se distingue por su sabiduría, justicia y prudencia. 


El cosmos es para los estoicos el reino de la necesidad, pero no se 
trata de una necesidad ciega y puramente mecánica, porque la Provi- 


9. Lc 24, 26. 
10. 55, 8-9. 
11. M. SCHMAUS, op. cit., p. 165, 
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dencia y el Destino ordenan todo a una finalidad de perfección, en la 
que siempre ocurre lo mejor. El Destino alcanza a todo el universo y a 
cada uno de los seres particulares. Es superior a los dioses, que lo cono- 
cen pero que no lo pueden modificar ni impedir. Menos aún pueden 
alterarlo los hombres, a quienes únicamente queda someterse humilde- 
mente a lo que ha sido determinado por la Providencia. 


La inserción en este orden armónico no permite espacio alguno 
para un verdadero ejercicio de la libertad humana. Pero proporciona, 
para el estoicismo, una impasibilidad (ataraxia) que descubre la apa- 
riencia de lo que llamamos incalculable y absurdo, y lo hace perfecta- 
mente tolerable. 


Algunas ideas estoicas acerca de la Providencia reaparecen en el sis- 
tema filosófico monista de Baruch Spinoza (siglo XVII), para quien la 
libertad es la necesidad comprendida por el hombre sabio. Se hallan tam- 
bién presentes en la creación artística de Goethe, en cuyos escritos se 
encuentra el siguiente texto: «(La naturaleza) saca a sus criaturas de la 
nada y no les dice de dónde vienen ni a dónde van. Estas sólo han de 
caminar; el rumbo lo sabe ella, para quien todo es presente. No conoce 
pasado ni futuro. Su presente es eternidad. Es buena, y yo la alabo por 
todas sus obras. Es prudente y callada. No se le puede arrancar explica- 
ción alguna, ni obtener de ella don de ninguna clase, si no lo da volunta- 
riamente. 

«Es sagaz, sobre todo para los fines buenos, y para no dejar traslucir 
su sagacidad. Ella me ha introducido aquí, y ella misma también me 
sacará. Yo me confío a ella. Puede disponer de mí como guste» ””. 


Es evidente que la pronoia estoica dista mucho de la Providencia 
del Antiguo y del Nuevo Testamento. La actividad providente que vela 
por todas las criaturas según la naturaleza y el ser de cada una de ellas, 
es propia del Dios vivo de la Revelación. Dios no es una fuerza o un 
principio anónimos, cuya acción elimine la libertad de los seres racio- 
nales. 


Lo han entendido muy bien los escritores cristianos antiguos y 
modernos. Los primeros describen con detalle el carácter y los caminos 
de la Providencia, a la vez que, buenos conocedores casi todos ellos del 
pensamiento pagano, insisten en las diferencias. Dice Teófilo de Antio- 
quía: «Nosotros confesamos a Dios, pero uno solo, el Creador, Hacedor 
y Artífice de todo este mundo, y sabemos que todo se gobierna por su 
Providencia, pero sólo por la suya» '”. 


12. Cit. por R. GUARDIN1, El Ocaso de la Edad Moderna, Obras 1, Madrid 1981, pp. 60-61. 
13, A Autólico, 3, 9, 
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Orígenes presenta a Dios como gobernador providente del uni- 
verso, que es regido y habitado por Él **. «Confesamos que Dios cuida 
de todos los seres mortales, y que nada es dirigido sin Él ni en el cielo 
ni en la tierra» ”. Orígenes distingue entre Providencia y voluntad de 
Dios, con el fin de indicar que la voluntad divina nunca quiere el mal, 
aunque la Providencia pueda permitirlo algunas veces. 


San Juan Crisóstomo observa en las Catequesis bautismales que la 
«Providencia (pronoia) de la que el Dios de bondad da prueba con el 
género humano es ilimitada e inigualable: no sólo toda la Creación es 
Obra suya, ha desplegado el cielo, extendido el mar, encendido el sol y 
hecho brillar las estrellas, sino que nos ha dado la tierra para habitarla 
y nos ha ofrecido sus frutos para el mantenimiento y subsistencia de 
nuestro cuerpo» *. 


Para San Agustín, providencia no significa, como en la stoa o el 
deísmo, un simple orden universal consagrado religiosamente. No sig- 
nifica tampoco que la conexión entre las cosas se halla realizada según 
un ignoto plan divino. Providencia es la operación constante de Dios, 
es un actuar divino sobre la realidad que sin cesar produce aconteci- 
mientos ””. 


4. PROVIDENCIA Y EXISTENCIA HUMANA 


Movido por el amor a las criaturas y de acuerdo con un plan o 
designio único, Dios gobierna todos los seres diversamente según su 
diversidad. Esta Providencia divina no sólo actúa conforme a líneas 
generales y atenta únicamente a grandes esquemas, sino que cuida tam- 
bién de los detalles y circunstancias que podrían parecer irrelevantes. 
«La solicitud de la divina Providencia es concreta e inmediata; tiene 
cuidado de todo, desde las cosas más pequeñas hasta los acontecimien- 
tos decisivos del mundo y de la historia» "". 


Esta convicción implica que las cosas no suceden al azar o por 
casualidad, y que el orden causal del universo no deriva de una fuerza 
anónima o de agentes que actúen al margen de Dios. 


Se excluye especialmente la fatalidad, es decir la idea supersticiosa 
de que el hombre se encuentra dominado por energías ocultas en el cos- 


14. In Lev. V, 2, 79. 

15. Cfr. ln Gen Ill, 2,2. 

16. VII 1. 

17. Cfr. Conf. UL, 11,19 (PL 32, 692); De Civ. Dei V, 11 (PL 41, 153). 
18. Catecismo de la Iglesia Católica, mn. 303 . 
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mos, que ejercerían sobre la existencia humana una influencia negativa 
e inexorable. 


Una visión fatalista y no providente de la vida se halla en la base 
de la magia y de la brujería, que intentan proporcionar al hombre un 
escudo ficticio frente a la inseguridad, el dolor y el miedo. La magia, 
que presenta rasgos más cultos y refinados que la brujería, piensa que 
el universo es un ser vivo, hecho de correspondencias ocultas y de ocul- 
tas simpatías, poblado de espíritus, y accesible a las influencias y cono- 
cimientos esotéricos del hombre iniciado. El cosmos se concibe aquí 
como un espacio en el que los astros nos hacen señas, se miran y nos 
miran, se escuchan y nos escuchan. Este universo es un inmenso colo- 
quio, en cuyo centro está el hombre, que es capaz, si lo desea, de pro- 
nunciar todas las palabras, responder a todas las llamadas, e invocar a 
todos los espíritus que parecen poblar el aire y la materia ”. 


La magia guarda en los tiempos medievales una estrecha relación 
con la astrología y la alquimia. Ambas presuponen la noción de un uni- 
verso recorrido por un único movimiento vital, caracterizado por mis- 
teriosas correspondencias. Hablan asimismo de la recíproca inteligen- 
cia de los planetas, los elementos naturales, los metales y las piedras, lo 
cual permitiría indagar la estructura del mundo y buscar la compren- 
sión de la voluntad de Dios y las leyes que rigen la vida y la muerte, la 
salud y la enfermedad, la fortuna y los infortunios de los individuos. 
Era para muchos el camino más corto y seguro hacia un horóscopo 
infalible. 


En este universo mágico, averroísta y fatalista, cuyas ramificacio- 
nes llegan hasta nuestros días, apenas queda sitio para el Dios Creador 
y solícito, aunque muchos no le nieguen su sitio de modo consciente y 
explícito. Resultaba así paradójicamente que, lejos de lograr la seguri- 
dad, la existencia humana devenía insegura e incluso trágica al sentirse 
prisionera de las fuerzas cósmicas impersonales que el cristianismo 
había desterrado. El deseo de adivinar el futuro, por medios mecánicos 
y supersticiosos, engendraba y engendra hoy igualmente, una psicolo- 
gía de ansiedad y zozobra. 


El Catecismo de la Iglesia Católica habla con oportunidad a los 
hombres y mujeres de nuestro tiempo cuando dice: «Dios puede reve- 
lar el porvenir a sus profetas o a otros santos. Sin embargo, la actitud 
cristiana correcta consiste en entregarse con confianza en manos de la 
Providencia en lo que se refiere al futuro, y en abandonar toda curiosi- 


19. Cfr, E CARDINS, Magia, brujería y superstición en el Occidente medieval, Madrid 1982, 
p. 65. 
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dad malsana al respecto. Pero la imprevisión puede constituir una falta 
de responsabilidad» ”. 


A continuación leemos: «Todas la formas de adivinación deben 
rechazarse: el recurso a Satán o a los demonios, la evocación de los 
muertos, y otras prácticas que equivocadamente se supone «desvelan» 
el porvenir (cf. Dr 18, 10; fer 29, 8). La consulta de horóscopos, la 
astrología, la quiromancia, la interpretación de presagios y de suertes, 
los fenómenos de visión, el recurso a «mediums» encierran una volun- 
tad de poder sobre el tiempo, la historia y, finalmente, los hombres, a la 
vez que un deseo de granjearse la protección de poderes ocultos. Están 
en contradicción con el honor y el respeto, mezclados de temor amo- 
roso, que debemos solamente a Dios»”'. 


Desde los tiempos de la servidumbre en Egipto, el Dios providente 
de Israel y sus profetas se habían enfrentado a los dioses de las nacio- 
nes paganas y a sus magos”. Honda convicción de la conciencia cre- 
yente es que Dios puede ser implorado, pero no conjurado ni obligado 
por ninguna fuerza humana. No existen, de otro lado, competidores de 
Dios, y hasta al mismo Satanás es una criatura que actúa dentro del 
marco de la Providencia y de la permisión divinas. La rueda de la For- 
tuna nunca puede sustituir a la voluntad amorosa de Dios. 


5. EL EJERCICIO DE LA PROVIDENCIA 


El avance de la ciencia y de la técnica puede haber tenido, entre 
otros, el efecto de disminuir o reducir en el ánimo del hombre las 
expectativas de acción divina en el mundo. Y sin embargo, Dios actúa 
siempre sobre su Creación, actúa hoy lo mismo que lo ha hecho en todo 
momento a lo largo de la historia humana. 


Pero esta intervención providente y solícita de Dios sobre el mundo 
y la vida de cada ser, no significa que el Creador deba ser imaginado 
como un Dios «intervencionista» en el espacio de la Creación. Bajo un 
punto de vista teológico, ha de evitarse en este asunto un lenguaje que 
pueda sugerir discontinuidad en el hilo del acontecer o simple interfe- 
rencia divina en el orden natural creado. 


La incidencia de la acción de Dios en la existencia de los hombres 
es decisiva y real, pero al mismo tiempo resulta silenciosa y discreta, de 


2012115: 

21. n. 2116. Enel n. 2117 se refiere en términos similares a las prácticas de magia y hechi- 
cería. 

22. Cfr. Éx7, 8-13. 
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modo que en muchas ocasiones podría parecer un Dios ausente, aunque 
en realidad podemos decir que también brilla en sus aparentes ausencias. 


Los sucesos cotidianos del mundo, el curso normal de los aconte- 
cimientos y las reacciones habituales de los hombres esconden la ope- 
ración de la Providencia, tanto más eficaz cuanto más se apoya en cau- 
sas ordinarias. 


El gobierno divino del mundo, que dispone hasta los más mínimos 
detalles, cuenta con la operación de otros seres. Dios no puede comu- 
nicar a criaturas su poder creador, pero incorpora las criaturas a la acti- 
vidad de su Providencia. «Dios es el Señor soberano de sus designios. 
Pero en la realización de éstos se sirve también del concurso de los 
seres creados» ”, 


Las criaturas han sido hechas por Dios de tal manera que, al desa- 
rrollar su propia actividad natural, colaboran, por decirlo así, en la Pro- 
videncia divina respecto a los demás seres. Es fácil de entender, por 
ejemplo, que el Señor haga llegar manifestaciones de su gran amor a las 
personas mediante el amor humano que les demuestran padres, cónyu- 
ges, amigos e hijos. 

De este modo, las criaturas no sólo ejercen las posibilidades de su 
ser, sino que son además causa de bondad y de bien para otros seres. Si 
Dios lo hiciera todo directamente y por Sí mismo parecería no tener en 
cuenta las perfecciónes y capacidades que ha querido depositar en lo 
que ha creado, y privaría a las criaturas de la perfección causal que 
poseen ”. 


Existe también lo que podemos llamar ejercicio extraordinario de 
la Providencia. Nos referimos al milagro, que es una manifestación de 
la gloria divina y una muestra de la solicitud de Dios hacia los hombres. 


Hay quien define el milagro como una transgresión o alteración de 
las leyes de la naturaleza por un expreso deseo de Dios”. Pero esta des- 
cripción es inexacta, cruda y excesivamente popular. Sugiere que el 
milagro es una interrupción mecánica del curso de la naturaleza, que 
resultaría como perforada por una causalidad sobrenatural. 


Los milagros obedecen desde luego a una iniciativa divina, pero la 
naturaleza no resulta en ellos vulnerada o ignorada, sino trascendida. Si 
la Creación se hizo por la palabra de Dios, tiene que continuar siempre 
abierta y dócil a esa Palabra, y nunca puede sustraerse a su influjo. El 


23. Catecismo de la EIelesia Católica, n. 306. Cfr. n. 1884. 

ZA CS 0 O: 

25. Ctr. D. Hume, An Enquiry concerning the Human Understanding (1748), Section X: of 
Miracies. 
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milagro hace, por lo tanto, justicia a la unidad de toda la realidad, e 
implica el hecho profundo de que la naturaleza obedece a Dios, sin 
dejar de ser ella misma. La posibilidad del milagro estriba, por tanto, en 
el dominio absoluto de Dios como causa primera y libre del mundo, 
cuyas leyes físicas están subordinadas al Creador y no limitan su liber- 
tad ni su poder. 


Las acciones milagrosas de Dios «sobrepasan la expectación de la 
naturaleza, pero no sobrepasan la esperanza de la gracia, que se funda 
en la fe, por la que creemos en la resurreción futura»*. Es decir, el lugar 
del milagro no ha de ser buscado en los huecos de la naturaleza que nos 
son desconocidos, ni tampoco debe justificarse invocando el relativo 
indeterminismo de las leyes que rigen el mundo físico. El milagro sig- 
nifica que las energías del tiempo futuro recorren ya el mundo presente. 


La naturaleza infrahumana se halla, en efecto, predispuesta a una 
iniciativa histórica y libre de Dios y a levantar sus barreras de índole 
material. Es comprensible que los milagros cristianos, tanto en tiempo 
de Jesús como después, sean casi siempre curaciones de enfermos, por- 
que son signos del poder de quien los hace y del contenido salvador de 
su misión. No serían apropiados otros sucesos de carácter meramente 
espectacular. Las curaciones dejan ver, en cambio, el sentido de la 
acción divina, que es la salvación del hombre entero desde la fe. 


El milagro no es antinatural, como tampoco lo es la gracia. Anti- 


cipa en el mundo la nueva creación, y constituye él mismo un signo y 
un gesto de resurrección. 
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LA VOCACIÓN DEL HOMBRE 
EN EL MUNDO CREADO 


1. EL HOMBRE, SER LLAMADO POR Dios 


La criatura humana es un ser moral y libre con un destino eterno. Su 
fin último es la felicidad de gozar de Dios en el cielo para siempre. 
Durante la vida terrena debe elegir continuamente entre el bien y el mal, 
hasta llegar al término de su camino. Es decir, ha de optar voluntaria- 
mente y muchas veces a lo largo de su existencia. Cada opción es res- 
puesta positiva o negativa a una llamada divina. La persona es, por lo 
tanto, un ser buscado por Dios y atraído por una vocación de lo alto. Este 
es el factor más determinante de la existencia y el destino del hombre. 


La llamada de Israel se asocia estrechamente a un conjunto de lla- 
mamientos personales que se remontan hasta la creación del primer ser 
humano. En la Biblia no es principalmente el hombre el que busca a 
Dios, sino Dios el que busca y alcanza al hombre. Dios crea las cosas 
por la fuerza omnipotente de su Palabra, pero al hombre lo llama. Adán 
no es un ser que primero existe en sí y que en un momento posterior 
comienza a relacionarse con Dios. El inicio mismo de su existencia se 
produce ya como relación al Creador. El hecho de que Dios haya cre- 
ado y llamado a Adán mediante la Palabra supone que el Creador 
espera de él una respuesta. Enseña el Concilio Vaticano Il: «La razón 
más alta de la dignidad humana consiste en la vocación del hombre a la 
unión con Dios. Desde su mismo nacimiento, el hombre es invitado al 
diálogo con Dios». 


l. CGandinn eto Spes a. 19, 
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La llamada amorosa y llena de misterio que Dios hace al hombre 
es una llamada a la salvación. «Los que han sido llamados reciben la 
herencia eterna prometida» ? La vocación dice en efecto relación 
directa al destino del hombre, que es llegar a la patria definitiva después 
de haber participado ya en la tierra de un adelanto de bienes divinos. La 
vocación implica también una invitación a la santidad, porque sola- 
mente los santos pueden ver a Dios cara a cara. Sólo los santos pueden 
ver al Santo. 


Pero los relatos bíblicos de vocación no recogen únicamente un lla- 
mamiento personal y concreto a la salvación y a la santidad sino que 
asignan asimismo una misión. Llamada y misión en la Biblia no se 
entienden nunca por separado y lo que leemos en la Escritura sagrada 
es pauta para toda vida humana. Escribe el Fundador del Opus Dei: «la 
vocación enciende una luz que nos hace reconocer el sentido de nues- 
tra existencia. Es convencerse, con el resplandor de la fe, del porqué de 
nuestra realidad terrena. Nuestra vida, la presente, la pasada y la que 
vendrá, cobra un relieve nuevo, una profundidad que antes no sospe- 
chábamos. Todos los sucesos y acontecimientos ocupan ahora su ver- 
dadero sitio: entendemos adónde quiere conducirnos el Señor, y nos 
sentimos como arrollados por ese encargo que se nos confía»*. 


La llamada divina descubre a la persona el sentido vocacional del 
lugar que ocupa y de la tarea que desempeña en la sociedad. Los mis- 
mos cometidos que hasta el momento de recibir y aceptar la vocación 
se realizaban sólo a partir de los impulsos y fines naturales de la vida, 
se contemplan y desarrollan ahora con una conciencia de misión evan- 
gélica. La vocación envía a la persona al lugar en el que ya estaba, pero 
le proporciona una nueva visión de sí misma y del trabajo que Dios 
espera de ella. 


2. WOCACIÓN Y TAREA DEL HOMBRE EN EL MUNDO 


Podemos afirmar que Dios ha creado al hombre para la vida eterna. 
Pero este fin último es conseguido por el ser humano a través de su vida 
terrena, en la que debe desarrollar una relación con Dios de criatura e 
hijo en Jesucristo, y de hermano de todos los hombres. Debe sentirse 
llamado igualmente a una tarea en el mundo, por la que ha de contrl- 
buir a la mejora y edificación de éste, desde el lugar que ocupa en la 
sociedad humana. 


2. Heb 9, 15. 
3. Beato J. EscrIvA, Amigos de Dios, Madrid 1977, n. 45. 
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Junto a la noción de mundo como universo ordenado o cosmos 
material y visible salido de las manos divinas, consideramos aquí el 
mundo desde una perspectiva más bien antropológica, y lo entendemos 
con el Concilio Vaticano 11 como el marco de la existencia y la condi- 
ción humanas, contempladas desde la íntegra vocación del hombre*. 


Mundo y hombre se encuentran profundamente relacionados. La 
estrecha vinculación entre ambos obedece a la voluntad divina desde el 
mismo origen de las cosas. El Creador ha constituido al hombre como 
Señor de la creación visible, para que la gobierne y use glorificando a 
Dios. «El mundo entra así a formar parte de la vocación humana. La 
realización de ésta en el trascurso del tiempo se lleva a cabo precisa- 
mente en el mundo y mediante el ejercicio de su dominio sobre el 
mundo, un dominio que exige al ser humano el despliegue de todas sus 
virtualidades creativas. Se habla en este sentido de la consecución de un 
mundo humanizado, un mundo al servicio del hombre; y al mismo 
tiempo, cuando los documentos conciliares se refieren al mundo, lo 


describirán como el mundo del hombre en su multiplicidad de activi- 
dades y situaciones»?”. 


La relación del hombre con el mundo se vincula, por lo tanto, muy 
estrechamente a su relación con Dios, porque al gobernar el mundo y 
dirigirlo hacia su fin, el hombre está poniendo por obra el querer del Cre- 
ador, de modo que el fin sobrenatural de la criatura humana redimida 
incluye también una misión temporal respecto a las realidades creadas. 


3. LA TEOLOGÍA DE LAS REALIDADES TERRENAS 


Los últimos decenios han visto el desarrollo de una teología que se 
basa en la bondad y secularidad del mundo creado, y trata de compren- 
der el sentido de la misión trasformadora que el hombre lleva a cabo 
dentro de él. Esta teología encuentra sus presupuestos en la tradición 
cristiana, especialmente en las doctrinas de la Creación y de la gracia, 
pero ha sido construida en los años que preceden y siguen al Concilio 
Vaticano Il (1962-1965). Los intentos sistemáticos preconciliares más 
conocidos son de valor desigual, y han sido realizados por G. Thils*, Y. 
Congar” y J. Danielou*, entre otros. 


4. Cfr. Gaudium et Spes, n. 2; Const. Lumen Gentium, n. 31. 


5. Cfr. A. AZURMENDI, El concepto de mundo en «Gaudium et Spes», Pamplona 1987, pp. 
345 ss. 


6. G. Tis, Théologie des realités terrestres, Louvain 1946. 
7. Y. CONGAR, Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1953. 
8. 3. DANI: OO, Essaiosur le mystere de E histoire, Paris 1953. 
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La actividad y escritos del Beato Josemaría Escrivá de Balaguer 
(1902-1975), cuyo primer libro de carácter espiritual se remonta al año 
1934, contienen una doctrina de la secularidad y de las realidades terre- 
nas, y pueden considerarse precedente de algunos aspectos de la ense- 
ñanza del Concilio Vaticano II sobre la laicidad y la santificación en el 
mundo. 


La teología cristiana afirma sin ambages que el mundo creado es 
bueno, porque procede del querer divino. Pero la afirmación neotesta- 
mentaria no menos importante de que, a causa del pecado, el mundo se 
encuentra como en poder del Maligno? explica que las muchas impli- 
caciones y consecuencias contenidas en la primera idea hayan sido 
desarrolladas con gran lentitud por los teólogos de la Iglesia. 


La doctrina sobre la bondad esencial del mundo se haya en cierta 
tensión con las comprensibles prevenciones cristianas contra lo mun- 
dano, hasta el punto que el mundo y las actividades humanas de carác- 
ter estrictamente profano han sido consideradas a veces como obstácu- 
los de primer orden para la salvación y la santidad. Este enfoque se 
puede observar en algunas formas del monaquismo y de la vida reli- 
glosa, que suponen una idea de la santidad cristiana como irrealizable 
en el mundo y en la vida secular. 


Con raras excepciones éste es el ambiente que predomina en la 
época patrística y en el medievo. Autores como San Pedro Damiano 
(siglo XI) hablan de la inútil y superflua ocupación en los asuntos terre- 
nos, de la esclavitud de las cosas temporales y del matrimonio como mal 
menor e institución tolerada por el Evangelio y por la Iglesia para evi- 
tar los excesos de la condición carnal humana. La dinámica de su pen- 
samiento parece impedirle incluso distinguir bien entre la servidumbre 
del pecado y la mundanización que puede ocasionar de hecho en el cris- 
tiano la frecuentación de las actividades seculares y el uso de los bienes 
materiales. Ambas situaciones vienen de hecho a ser tratadas como una 
sola, a la que sólo se puede oponer eficazmente la vida monacal '”. 


Impera en estos siglos la idea del contemptus mundi o de la fuga 
saeculi, como actitudes y caminos necesarios para lograr la imitación 
verdadera de Jesucristo y la salvación. 


En los siglos XI y XII se producen modificaciones en la situación 
social e intelectual, que corren paralelas con cambios en la perspectiva 
teológica. El mundo de la Iglesia comienza a hacerse particularmente 
sensible a los siguientes factores: 


9. Eloh:5, 19; 
10. Cfr. R. BULTOT, La doctrine du mépris du monde en Occident, Le XI: siécle. Pierre 
Damien, Louvain 1963. 
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a) Una noción teológica renovada de naturaleza. La naturaleza, 
que era siempre para San Agustín y los numerosísimos teólogos influi- 
dos por su pensamiento una realidad caída y viciada por el pecado, se 
reviste ahora de una cierta neutralidad y de un régimen propio, y se 


hace susceptible de una consideración que es independiente del pecado 
y de la gracia. 


La naturaleza se concibe como algo completo y, bajo Dios, con una 
causalidad propia. Se colocan así los cimientos para una doctrina de las 
causas segundas. Los presupuestos platónicos agustinianos impedían 
reconocer plenamente la importancia, bondad y relativa autonomía de 
los valores profanos. Ahora es posible, sin embargo, sentar las bases de 


una teología del mundo y de lo que más tarde se denominará teología 
de las realidades terrenas. 


Los valores profanos y humanos se consideran dignos de respeto, 
aunque deban permanecer abiertos al influjo y a la operación de la gra- 
cia divina elevadora y sanante. La ciencia y los saberes humanos se per- 
ciben como merecedores de atención por sí mismos. 


b) Una concepción de vita apostolica vinculada a la professio fidel 
christianae. A finales del siglo XIÍ y comienzos del XIII se abre paso 
lentamente una idea de la llamada vita apostolica en seguimiento de 
Jesús, que no considera ya a ésta como un modo de existencia cristiano 
basado y expresado únicamente en la vocación monástica o conventual, 
sino como una realidad espiritual que hunde sus raíces en el suelo 
mismo del Evangelio. 


La intervención de Santo Tomás de Aquino con ocasión de la 
polémica entre seculares y mendicantes desarrolla ideas que desbordan 
el marco de la discusión y resultan aplicables a cualquier situación cris- 
tiana. Tomás sostiene y demuestra la tesis de que todos los cristianos 
deben perseguir la perfección evangélica, que reside en la caridad y no 
en los votos, en el lugar donde se hallen. 


Algunos autores de los siglos XII y XIII habían reivindicado ya el 
valor cristiano de toda condición y actividad humana normal. D. Chenu 
ha mantenido que esta nueva conciencia «se reflejará en seguida y de 
modo explícito en la teología, que extenderá la noción de vocación a 
todos los estados de la vida profana sin exclusividad» ''. Se trata tal vez 
de una valoración demasiado optimista, que sólo podría considerarse 
del todo cierta para los siglos XV y XVI. Pero es muy correcto afirmar 
que aquel período es un tiempo de eclosión para la teología de la voca- 
ción cristiana. 


ML. 0D. Cnaeno, La Theolorio au XIT siécle , Paris 1966, pp. 239-240. 
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c) Influjo de una situación social y cultural gradualmente aprecia- 
tiva de la sustantividad de las actividades humanas. La importancia cre- 
ciente de la vida urbana, unida a la aparición de profesiones y oficios 
especializados origina un nuevo dinamismo social y pastoral. Las pro- 
fesiones no se reflejan, desde luego, en la literatura eclesiástica como 
caminos de vida cristiana en el mundo. Son simplemente un hecho del 
que los moralistas han de tomar nota para informar la conciencia del 
cristiano en orden al sacramento de la penitencia. 


Pero comienza a barruntarse que, sin perjuicio de los llamamientos 
específicos de los bautizados que se dedican exclusivamente a Dios 
fuera del mundo, la existencia de innumerables cristianos que perma- 
necen en él contribuye también de modo directo y activo a la presencia 
e implantación del Reino de Jesús en la tierra. Se trata, sin duda, de una 
valoración incipiente y tenue, pero muy prometedora respecto a la 
inserción cristiana en un mundo que comienza un proceso de emanci- 
pación. 

La situación real no cambia, sin embargo, apreciablemente, hasta 
el Renacimiento y la reforma católica de los siglos XVI y XVII. 
Humanistas y escritores inspirados por la Devotio moderna, autores 
como San Francisco de Sales se ocupan en proponer con mayor O 
menor nitidez y éxito una espiritualidad para laicos que viven en el 
mundo. Pero es un proceso que no acaba de coronarse, y pronto nos 
encontramos de nuevo con una división teológica y ascética entre vida 
cristiana propiamente dicha y vida secular, aunque el sujeto sea la 
misma persona. 


Escribe Romano Guardini: «En la Edad Moderna nace un cristia- 
nismo que imita de un extraño modo la autonomía creada por la exis- 
tencia profana de ese tiempo. Igual que se desarrollan una ciencia pura- 
mente científica, una economía puramente económica y una política 
puramente política, así se desarrolla también una religiosidad pura- 
mente religiosa. Esta religiosidad pierde cada vez más su relación 
directa con la vida concreta, se hace cada vez más pobre de contenido 
profano, se limita de modo crecientemente exclusivo a una doctrina y 
una praxis puramente religiosas y no tiene más sentido para muchos 
que el de dar una consagración religiosa a algunos momentos culmi- 
nantes de la existencia, tales como el nacimiento, el momento del matri- 
monio y la muerte» ”. 


12. R. GUARDINI, El fin de la edad moderna, Obras 1, Madrid 1981, p. 106. 
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A. LA AUTONOMÍA DE LO TEMPORAL 


El carácter positivo de lo temporal como campo inmediato de la 
misión de la Iglesia y de los cristianos es uno de los aspectos más 
importantes de la doctrina del Concilio Vaticano 11. Cuando el Conci- 
lio afirma la autonomía del mundo y de las realidades temporales, y 
proclama el sentido afirmativo de los valores profanos, se refiere a su 
régimen propio en cuanto no tutelados desde el ámbito de lo eclesiás- 
tico. 


No se dice, sin embargo, que esas realidades y esos valores tempo- 
rales hayan de ser vistos como opuestos a lo sagrado, sino que, por el 
contrario, se les considera intrínsecamente susceptibles de ser dirigidos 
a Dios y convertidos en terreno de santificación para los cristianos. 


Bajo el titulo de la legítima autonomía de la realidad terrena, el n. 
36 de la Constitución Gaudium et Spes dice lo siguiente: «Muchos de 
nuestros contemporáneos parecen temer que, por una excesivamente 
estrecha vinculación entre la actividad humana y la religión, sufra tra- 
bas la autonomía del hombre, de la sociedad o de la ciencia. 


»Si por autonomía de la realidad terrena se quiere decir que las 
cosas creadas y la sociedad misma gozan de propias leyes y valores, 
que el hombre ha de descubrir, emplear y ordenar paulatinamente, es 
absolutamente legítima esta exigencia de autonomía. No es sólo que la 
reclamen imperiosamente los hombres de nuestro tiempo. Es que ade- 
más responde a la voluntad del Creador. Pues, por la propia naturaleza 
de la creación, todas las cosas están dotadas de consistencia, verdad y 
bondad propias y de un propio orden regulado, que el hombre debe res- 
petar, con el reconocimiento de la metodología particular de cada cien- 
cla o arte». 


La enseñanza conciliar se propone hacer frente al presunto antago- 
nismo entre fe y razón, religión y ciencia, Iglesta y sociedad civil, con- 
dición de cristiano y de ciudadano. Declara, en primer lugar, que la 
autonomía de lo temporal es una exigencia justa, dado que las cosas 
creadas poseen una naturaleza propia, derivada de su mismo ser. 51 un 
hombre o una mujer cristianos desean hacer las cosas por Dios, han de 
hacerlas también por sí mismas. De otro modo se alteraría el orden de 
la Creación y el pretendido homenaje a Dios resultaría puramente ficti- 
cio. 


Que lo temporal deba considerarse autónomo no significa que las 
realidades del mundo y la actividad humana puedan ser concebidas rec- 
tamente al margen del Creador. Cuando se pone en ejercicio semejante 
planteamiento, las cosas creadas revelan el ambiguo carácter que se 
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encierra en ellas a causa del pecado. Ocurre entonces que «la criatura 
sin el Creador se disuelve» '*. 


Juan Pablo 11 ha desarrollado la doctrina conciliar en diversas encí- 
clicas y en su amplia catequesis, así como en numerosos comentarios a 
la Constitución Gaudium et Spes. "Todas las afirmaciones papales a este 
respecto se hallan formuladas en el marco de una teología de la Crea- 
ción. 

El Papa habla de una doble dimensión de la criatura: trascendental 
e inmanente. La primera manifiesta el fin último del ser humano, que 
es la gloria de Dios y la felicidad eterna '*. La segunda se refiere al per- 
feccionamiento temporal de la persona, e implica la ciencia, la cultura, 
la técnica, el arte, etc. Es en esta dimensión inmanente, que es insepa- 
rable de la anterior, donde se sitúa la cuestión de la autonomía de las 
realidades terrenas. 


Las observaciones papales en este campo se vinculan estrecha- 
mente a los designios y operaciones de la divina Providencia. Dice el 
Papa: «La Providencia se expresa en la misma “autonomía de las cosas 
creadas”, en las que se manifiestan tanto la potencia como la dulzura de 
Dios. En esa autonomía se confirma que la Providencia del Creador, 
que es trascendente y siempre misteriosa para nosotros, todo lo abarca, 
y se realiza en todo con su poder creador y su firmeza ordenadora, 
dejando sin embargo intacto el papel de las criaturas como causas 
segundas inmanentes en el dinamismo de la formación y del desarrollo 
del mundo, como puede verse indicado en aquel suaviter del Libro de 
la Sabiduría» *. 


Pero la autonomía que prescinde de Dios es tan ilegítima como inú- 
til. «Más aún que en otros tiempos —dice Juan Pablo !I— el hombre es 
hoy particularmente sensible a la grandeza y a la autonomía de sus 
tareas como investigador y dominador de las fuerzas de la naturaleza. 
Pero es obligado observar que existe un grave obstáculo para el desa- 
rrollo y progreso del mundo. Ese obstáculo se halla constituido por el 
pecado y la clausura de horizontes que comporta» '*, 


Al empeñarse con espíritu cristiano en las actividades terrenas y 
realizarlas con fidelidad a Dios y a la naturaleza específica de cada una, 
el creyente ha de esforzarse en evitar el secularismo. «En la existencia 
cristiana no puede haber dos vidas paralelas: de una parte, la así lla- 
mada vida espiritual, con sus valores y exigencias, y de otra, la vida 


13. Gaudium et Spes, n. 36. 

14. Cfr. Insegnamenti 9, 1 (1986) 683. 
15. Ib., 1414. 

16: bo 1915: 
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secular, es decir, la vida de familia, el trabajo, las relaciones sociales, 
las actividades políticas y culturales» ””. 


En oposición creativa a la escisión frecuente entre fe y vida, entre 
Evangelio y cultura, entre economía y Reino de Dios, Juan Pablo IT rei- 
tera la llamada a la unidad de vida, que ha sido enseñada por el Beato 
Josemaría Escrivá y proclamada por el Concilio Vaticano II con las 
siguientes palabras: «El Concilio exhorta a los cristianos, ciudadanos 
de la ciudad temporal y de la ciudad eterna, a cumplir con fidelidad sus 
deberes temporales, guiados siempre por el espíritu evangélico. Se 
equivocan los cristianos que, pretextando que no tenemos aquí ciudad 
permanente, pues buscamos la futura, consideran que pueden descuidar 
las tareas temporales, sin darse cuenta de que la propia fe es un motivo 
que les obliga a un más perfecto cumplimiento de todas ellas, según la 
vocación personal de cada uno. Pero no es menos grave el error de quie- 
nes, por el contrario, piensan que pueden entregarse totalmente a los 
asuntos temporales, como si estos fuesen ajenos del todo a la vida relt- 
glosa, pensando que ésta se reduce meramente a ciertos actos de culto 
y al cumplimiento de determinadas obligaciones morales. El divorcio 
entre la fe y la vida diaria de muchos debe ser considerado como uno 
de los más graves errores de nuestra época»"'*, 


La autonomía legítima de las cosas y actividades temporales 
deberá entonces ser tenida en cuenta por el individuo cristiano, que pro- 
curará desarrollarlas según la naturaleza y orden propios de cada una. 
Ha de reflejarse también en la actuación misma de la Iglesia que, al bus- 
car la implantación en el mundo de los valores del Reino de Dios y de 
la Redención, tratará de edificarlos generalmente sobre los valores de 
la Creación. Lo hará así en fidelidad al principio de que la gracia no 
destruye la naturaleza, sino que la eleva y purifica. 


La legítima autonomía de las realidades temporales es un presu- 
puesto fundamental de la doctrina y de la praxis pastoral desarrollada 
por el Beato Josemaría Escrivá de Balaguer desde 1928. 


Con base en una profunda convicción cristiana acerca de la bondad 
del mundo, y de la honda armonía entre lo natural y lo sobrenatural, el 
Beato Escrivá ha descubierto y enseñado cómo el misterio de la Encar- 
nación del Verbo eleva lo terreno al orden de la gracia, dejándolo 
intacto en sus mejores virtualidades y posibilidades creadas. Deriva de 
aqui una concepción de la santidad cristiana, que toma cuerpo precisa- 


mente a partir de la ocupación en las cosas del mundo, y no escinde en 
el cristiano la religión y la vida. 


NE Ex. Apostólica Ohristifideles laicí (30-12-1988), n. 59. 
IB. Gandian et Spes a. 93, 
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En un texto de 1956 —de entre los inumerables que podrían ci- 
tarse— leemos: «Quiero hablar siempre de vida diaria y concreta: de la 
santificación del trabajo, de las relaciones familiares, de la amistad. Si 
ahí no somos cristianos, ¿dónde lo seremos?» '”. Una homilía memora- 
ble pronunciada en octubre de 1967 contenía, entre otros, el siguiente 
pasaje: «No hay otro camino, hijos míos, o sabemos encontrar en nues- 
tra vida ordinaria al Señor, o no lo encontraremos nunca. Por eso puedo 
deciros que nuestra época necesita devolver a la materia y a las situa- 
ciones que parecen más vulgares su noble y original sentido, ponerlas 
al servicio del Reino de Dios, y espiritualizarlas, haciendo de ellas 
medio y ocasión de nuestro encuentro continuo con Jesucristo» ?". 


5. EL TRABAJO Y SU SIGNIFICACIÓN EN LA EXISTENCIA HUMANA 
COMO COOPERACIÓN A LOS PLANES DIVINOS 


Vivimos en una civilización del trabajo más que en cualquier otra 
época de la historia pasada de la humanidad. El trabajo es un hecho 
masivo e impresionante, que penetra por todas partes la existencia 
humana. Ha logrado resultados magníficos, que testimonian las capaci- 
dades creativas del intelecto y del ingenio humanos, y ha producido 
condiciones materiales objetivas para una vida mejor. Al mismo 
tiempo, ha hecho y hace pagar al hombre precios inaceptables, cuando 
parece convertirse para muchos en un fin perseguido por sí mismo, sin 
límite y sin medida ni rumbo. 


«Frente a un esfuerzo tan colosal que ya envuelve a todo el género 
humano, se plantean ante los hombres múltiples interrogantes: ¿cuál es 
el sentido y valor de tanta laboriosidad? ¿Qué uso se ha de hacer de 
estas riquezas? ¿A qué fin apunta el trabajo de individuos y socieda- 
des?» ”. 


a) Valoración cristiana del trabajo humano. 


No hay en la Sagrada Escritura ningún término que exprese lo que 
hoy entendemos por trabajo”. Pero en Génesis 1, Dios es un Ser crea- 
dor que trabaja y descansa. No es un Dios ocioso, y «el trabajo- reposo 
es un ritmo divino vital» ”. 


Cuando el primer hombre y la primera mujer reciben de Dios el 
encargo de ser fecundos, multiplicarse y someter la tierra (cfr. Gén 1, 


19. Beato J. Escrivá, Es Cristo que pasa, Madrid 1973, n. 36. 

20. Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer, Madrid 1968, pp. 173-174. 

21. Gaudium et Spes, n. 33. 

22. Cfr. A. BONORA, Trabajo, Nuevo Diccionario de Teología Bíblica, Madrid 1990, p. 1895. 
23, 1b.,p. 1897. 


312 


e LA VOCACIÓN DEL HOMBRE EN EL MUNDO CREADO 


28), el trabajo humano aparece como una actividad que se halla bajo 
una bendición divina y una promesa de fecundidad. Se nos dice luego 
que «Yahvéh Dios colocó al hombre en el jardín de Edén, para que lo 
cuidase y labrase»”. La posterior expulsión del paraíso supone que a 
partir de ese momento, Adán habrá de trabajar con particular esfuerzo. 
«Dijo Dios al hombre: maldito sea el suelo por tu causa; con fatiga 
sacarás de él el alimento todos los días de tu vida» ”. Pero el trabajo 
aparece en cualquier caso, antes y después de la primera caída, como 
un aspecto crucial de la vida humana. 


La Biblia contiene así todos los elementos necesarios para nutrir 
una concepción positiva del trabajo del hombre, que es precisada gra- 
dualmente con el paso de los siglos. Así como en los griegos y otros pue- 
blos de la antigiiedad, el trabajo es un desdoro para el hombre libre, la 
idea bíblica cuenta decididamente con ese trabajo en orden a la perfec- 
ción global de la persona, porque así ha sido dispuesto por el Creador. 


b) El hombre es por su misma naturaleza un ser que trabaja. Ser 
humano y trabajo son de algún modo realidades correlativas, de modo 
que el trabajo se encuentra esencialmente vinculado a la ontología pro- 
pia del hombre. 


En la actividad trabajadora, la persona tiende, de un modo que es a 
la vez racional y espontáneo, a la trasformación del mundo que le 
rodea. Se trata de una acción transitiva que repercute honda y conti- 
nuamente en la naturaleza. Esta actividad humana no es una simple pro- 
longación de la oscura fuerza instintiva que impulsa, por ejemplo, a los 
animales a mejorar las condiciones de vida de su hábitat. Es un tipo de 
acción que supone algo nuevo, se ejerce de manera proyectiva y opera 
con una eficacia incomparablemente mayor, que es resultado de una 
forma de creatividad. 


El trabajo es además la acción humana donde se manifiesta más 
intensamente la unidad psico-somática de quien lo ejerce. Es un resul- 
tado directísimo de la unidad del hombre, producto de su inteligencia y 
de las energías físicas de su ser. El hombre entero origina así un pro- 
ducto que lleva la impronta de su personalidad. 


El trabajo supone finalmente cansancio. Supone mayor o menor 
agotamiento y una cierta pérdida de energías. Esta erosión relativa de 
fuerzas personales, y el desgaste que implican, diferencia al trabajo del 
juego. 


24. (ién 2,15. 
258. Gén 3,17. 


313 


LA CREACIÓN COMO INICIO DE LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN 


Los fines del trabajo en la vida humana son múltiples, y sirven al 
hombre en los diferentes niveles en los que realiza su vida. El trabajo 
permite a la persona subsistir y mejorar paulatinamente las condiciones 
materiales que son la base de su existencia considerada como una tota- 
lidad. 


Hace posible asimismo que el hombre desarrolle las implicaciones 
de su sociabilidad y establezca una relación fecunda con los demás 
seres humanos, que devienen así colaboradores imprescindibles. 


Se integra finalmente en la misma vida espiritual, de la que recibe 
su dirección y su sentido último, como vía para la imitación de Jesús de 
Nazareth y la participación en su misterio. 


«Quienes viven dedicados al trabajo —enseña la Constitución 
Lumen Gentium— han de ser conscientes de que en esa misma activi- 
dad humana pueden buscar su perfección, ayudar a sus conciudadanos, 
e intentar la mejora de la sociedad entera y de la Creación» ?. 


Un texto del Beato Josemaría Escrivá, cuyos escritos poseen carác- 
ter originario de fuente en esta doctrina dice así: «Vosotros sois todos 
hombres dedicados al trabajo en diversas profesiones humanas, formáis 
diversos hogares, pertenecéis a tan distintas naciones, razas y lenguas. Os 
habéis educado en aulas de centros docentes o en talleres y oficinas, 
habéis ejercido durante años vuestra profesión, habéis entablado relacio- 
nes profesionales y personales con vuestros compañeros, habéis partici- 
pado en la solución de los problemas colectivos de vuestras empresas y 
de vuestra sociedad. 


«Pues bien: os recuerdo, una vez más, que todo eso no es ajeno a los 
planes divinos. Vuestra vocación humana es parte, y parte importante, de 
vuestra vocación divina. Ésta es la razón por la cual os tenéis que santifi- 
car, contribuyendo al mismo tiempo a la santificación de los demás, de 
vuestros iguales, precisamente santificando vuestro trabajo y vuestro 
ambiente: esa profesión u oficio que llena vuestros días, que da fisiono- 
mía peculiar a vuestra personalidad humana, que es vuestra manera de 
estar en el mundo; ese hogar, esa familia vuestra; y esa nación, en la que 
habéis nacido y a la que amáis. 

»Es hora de que los cristianos digamos muy alto que el trabajo es un 
don de Dios, y que no tiene ningún sentido dividir a los hombres en diver- 
sas categorías según los tipos de trabajo, considerando unas tareas más 
nobles que otras. Es ocasión de desarrollo de la propia personalidad. Es 
vínculo de unión con los demás seres, fuente de recursos para sostener a 
la propia familia; medio de contribuir a la mejora de la sociedad, en la que 
se vive, y al progreso de toda la humanidad. 


26. n. 41. 
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»Para un cristiano, esas perspectivas se alargan y se amplían. Porque 
el trabajo aparece como participación en la obra creadora de Dios... Por- 
que, además, al haber sido asumido por Cristo, el trabajo se nos presenta 
como realidad redimida y redentora: no sólo es el ámbito en el que el 
hombre vive, sino medio y camino de santidad, realidad santificable y 
santificadora» ”. 


c) El trabajo humano puede y debe considerarse como una activi- 
dad creativa. No quiere decirse con ello que sea lícito situarlo al mismo 
nivel de la actividad divina productora del mundo, y mucho menos que 
pueda suplantarlo en el orden conceptual. Es lo que retenden algunas 
concepciones secularistas modernas, que entienden la Creación del 
mundo no como una obra divina, sino como el producto directo más 
importante y distintivo del trabajo humano. 


Apoyada en las enseñanzas del Concilio Vaticano 11”, la Encíclica 
Laborem Exercens (1981) critica indirectamente estas ideas, a la vez 
que insiste en la colaboración del hombre, querido positivamente por el 
Creador para la perfección de la Creación. «La conciencia de que, a tra- 
vés del trabajo, el hombre participa en la obra creadora, constituye el 
móvil más profundo para emprenderlo en sus varios sectores» ”. La 
vocación del hombre incluye el encargo divino de descubrir los secre- 
tos que el Creador ha escondido en el universo, mover la historia hacia 
el cumplimiento de los designios de Dios, y contribuir así a la finaliza- 
ción y trasformación últimas del cosmos. El mundo existe ante todo 
como un dato que preexiste a toda acción humana, pero existe también 
como una tarea confiada al hombre. 


No nos referimos aquí solamente a las grandes contribuciones inte- 
lectuales y técnicas que, producto de hombres geniales, han marcado 
hitos importantes en la historia. «La convicción de que el trabajo 
humano es una participación en la obra de Dios debe llegar incluso a 
los quehaceres más ordinarios» *. 


El trabajo encierra, por tanto, un sentido escatológico y mantiene 
una relación, misteriosa pero cierta, con los nuevos cielos y la nueva 
tierra. 


La espera de una Creación nueva y trasfigurada no debe atenuar 
sino más bien estimular la preocupación de perfeccionar esta tierra 
«donde crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede anti- 
cipar de algún modo un vislumbre del siglo nuevo. Aunque hay que dis- 


27. Beato J. ESCRIVA, op. ctf., pp. 109-110. 


28. Cfr. Gaudi et Spes n. 34, 
PA O A 
30. Ib. 
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tinguir cuidadosamente entre progreso temporal y crecimiento del Reino 
de Cristo, el primero puede, sin embargo, contribuir a ordenar mejor la 
sociedad humana, e interesa en gran medida al Reino de Dios»*. 


El trabajo no tiene como único fin contribuir a la perfección moral 
del sujeto que lo realiza, de modo que su resultado objetivo sea irrele- 
vante para la constitución del escathon. Los frutos del esfuerzo humano 
se reflejarán de alguna manera en los nuevos cielos y la nueva tierra, 
aunque estos sean obra exclusiva del querer y del poder divinos. 
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CAPÍTULO X VII 


EL DOMINIO DE LA NATURALEZA 
POR EL HOMBRE 


). INTRODUCCIÓN 


El mandato bíblico contenido en Génesis 1, 28, que autoriza al 
hombre a dominar y usar la creación no-humana, expresa claramente la 
hegemonía de la criatura racional sobre el resto de los seres creados. 
Dice así: “Sed fecundos y multiplicaos, y llenad la tierra y sometedla; 
dominad en los peces del mar, en las aves del cielo, y en todo animal 
que serpea sobre la tierra”. 


Estas palabras legitiman, por así decirlo, la actividad humana que 
tiende por sí misma a trasformar y usar en beneficio propio los bienes 
naturales, y a hacer del mundo un lugar cada vez más habitable por el 
hombre. Por motivos diversos que son fáciles de entender, el tema 
bíblico del dominio de la naturaleza se asocia hoy muy estrechamente 
con las serias cuestiones suscitadas en torno a la ecología, la explota- 
ción de la tierra, y la conservación del medio ambiente. 


La teología se ocupa también de ellas, porque procura recoger en 
sus reflexiones la experiencia y las preguntas fundamentales que se hace 
el hombre de cada momento histórico; porque se cree en condiciones de 
poder suministrar bases y perspectivas adecuadas que ayuden a resolver 
los problemas planteados; y porque de alguna manera ha sido invitada, 
e incluso obligada, a intervenir en el debate ecológico, que ha devenido 
una cuestión fronteriza de primera magnitud, donde deben confluir las 
voces de hombres de ciencia, filósofos, políticos, teólogos, etc. 


Creado por el biólogo alemán E. Haeckel en el siglo XIX, el tér- 
mino ecología designa la ciencia de las relaciones entre un organismo 
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vivo y su medio ambiental. Este significado ha sufrido de hecho una 
patente ampliación, y lo aplicamos hoy con cierto dramatismo a la con- 
sideración de las condiciones naturales de supervivencia para la huma- 
nidad. La cuestión ecológica desborda en cualquier caso los límites 
puramente biológicos, y se ha convertido en un asunto de gran alcance 
político, ético y religioso. 

La crisis ecológica nos ha revelado que el mismo dominio sobre la 
naturaleza que ha adaptado a ésta para nuestro beneficio y nos ha libe- 
rado, en cierta medida necesaria, de la naturaleza misma, amenaza a la 
vez las condiciones naturales de nuestra supervivencia futura. Los hom- 
bres de ciencia y los pensadores más lúcidos han advertido que el pro- 
greso tecnológico no es éticamente neutral, y que sus posibilidades para 
el mal y para el bien han alcanzado dimensiones gigantescas. Se des- 
taca asimismo el hecho de que la conquista de la naturaleza por el hom- 
bre podría culminar en una conquista destructiva del hombre por la 
naturaleza. «El elemento fundamental de la cultura es el orden —ha 
escrito Romano Guardini—. Este orden, que se expresa en unas rela- 
ciones entre medios y fines, entre medidas y niveles, se ha atenuado 
cada vez más, y ha nacido un nuevo caos, que no deriva ya de una natu- 
raleza no dominada, sino de la operación misma del hombre». 


Parece a muchos, en efecto, que el hombre se ha trasformado, téc- 
nicamente, en una suerte de superhombre, pero no ha alcanzado la 
racionalidad y los recursos morales que deberían corresponder a la 
posesión de un poder sobrehumano. «El progreso de la ciencia y el 
desarrollo de la civilización de nuestro tiempo, que está marcado por el 
dominio de la técnica, exige un desarrollo proporcionado de la moral y 
de la ética»?. 


2. MANIFESTACIONES DE LA CRISIS ECOLÓGICA 


La aplicación indiscriminada, y a veces inmoral, de los adelantos 
científicos y tecnológicos ha producido a escala planetaria una situa- 
ción de grave riesgo para la humanidad. Existen desde luego visiones 
catastrofistas acerca de un posible futuro en el que los hombres se 
encontrarían en un callejón sin salida en cuanto al mantenimiento de las 
condiciones para vivir. Se trata en gran medida de proyecciones apoca- 
lípticas y radicalmente pesimistas de problemas presentes, que pueden 
ser calificadas de exageraciones. Pero hay fundamento sobrado para 


l. Cfr. R. GUARDIN1, Ansia per l'uomo I, Brescia 1970, p. 65. 
2. Encíclica Redemptor Hominis, 15. 


318 


EL DOMINIO DE LA NATURALEZA POR EL HOMBRE 


pensar en los graves peligros que amenazan al género humano a causa 
del deterioro ecológico. 


Está demostrado que los autores de cualquier intervención en un 
área del ecosistema deben considerar las consecuencias que puedan 
seguirse en otras zonas, porque afectarán de alguna manera al bienestar 
de las generaciones futuras. 


La gradual disminución de la capa de ozono y el consiguiente 
“efecto invernadero” se acercan ya a niveles críticos, a causa de la mul- 
tiplicación incesante de las industrias, las grandes concentraciones ur- 
banas y el creciente consumo energético. Los residuos industriales, los 
gases desprendidos por la combustión de carburantes fósiles, la defo- 
restación anárquica y el uso de determinados herbicidas han deterio- 
rado gravemente la atmósfera, y producido cambios metereológicos 
cuyos efectos inciden muy negativamente en la salud. 


Numerosos autores vinculan también a la superpoblación y a la 
carrera armamentística con la crisis ecológica, aunque se trata de dos 
factores que han de recibir un tratamiento muy distinto. El crecimiento 
de la población es un hecho humano normal con el que hay que contar. 
La producción y venta de armamentos es un negocio lamentable que 
crea situaciones injustas, promueve la explotación de países pobres y 
resta medios al desarrollo adecuado de innumerables lugares del globo. 


«Pero el signo más profundo y grave de las implicaciones morales, 
inherentes a la cuestión ecológica es la falta de respeto a la vida, como 
se observa en muchos comportamientos contaminantes»*. Las razones 
puramente utilitarias del lucro y la producción prevalecen muy frecuen- 
temente sobre la dignidad y la salud de los trabajadores, de modo que los 
intereses económicos se anteponen al bien de la persona humana y al de 
poblaciones enteras. La destrucción masiva e irracional de especies ani- 
males y vegetales atenta seriamente contra el equilibrio ecológico, y 
constituye ella misma un síntoma del egoísmo e imprevisión que domi- 
nan muchos sistemas y motivos de explotación de la naturaleza. 


«Se han de mirar con profunda inquietud —dice el citado mensaje 
papal— las incalculables posibilidades de la investigación biológica. 
Tal vez no se han calculado aún las alteraciones provocadas en el 
mundo natural por una indiscriminada manipulación genética y por el 
desarrollo irreflexivo de nuevas especies vegetales y animales, por no 
hablar de inaceptables intervenciones sobre los orígenes de la misma 
vida humana»*. La ligereza en el actuar y el olvido de normas éticas 


3. Mensaje de Juan Pablo Hen la Jornada Mundial de la Paz, 8-12-1989, n. 7. 
4, Ib. 
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básicas en un terreno tan delicado podrían llevar a la especie humana al 
borde de la autoaniquilación, resultando cierta la sospecha de que la 
conquista final del hombre podría ser la abolición del hombre mismo. 


La complejidad de las cuestiones que forman el problema ecoló- 
gico no permite una solución rápida ni fácil. Pero es evidente que no es 
tarde para hacer un diagnóstico profundo y señalar unos remedios; y 
que tales remedios deben tener como horizonte la integridad de la cre- 
ación y el respeto a la vida y dignidad humanas. 


3. LA CONCIENCIA ECOLÓGICA EN EL MARCO DE LA TEOLOGÍA 
DE LA CREACIÓN 


El presente despertar de una aguda conciencia ecológica, que no 
sólo tiene que ver con los intereses materiales, sino sobre todo con la 
existencia de una nueva condición espiritual, ha de ser saludado como 
un aspecto positivo de la actual cultura. Se trata de una actitud de fondo 
que se traduce en iniciativas y programas concretos, y que debe ser esti- 
mulada para que pueda madurar y desarrollarse armónicamente. 


Importa subrayar asimismo la importancia de que esas actitudes y 
acciones protectoras del medio ambiente se fundamenten en una cos- 
movisión correcta, si quieren ser eficaces a largo plazo. Porque la cues- 
tión ambiental no puede considerarse al margen de valores éticos y reli- 
glosos de gran alcance. 


He aquí uno de los motivos por el que los temas ecológicos ocupan 
un lugar cada vez más destacado en el Magisterio de la Iglesia, tanto 
papal como episcopal. El primer pronunciamiento expreso de este 
género se encuentra en el mensaje dirigido por Pablo VI a la conferen- 
cia de Estocolmo sobre el medio ambiente, celebrada en junio de 19722. 
Ideas similares se resumen en el n. 15 de la Encíclica Redemptor homi- 
nis (1979), donde Juan Pablo II se refiere al uso correcto de la natura- 
leza por el hombre. 


Con motivo del centenario de San Benito y del significado de este 
santo dentro de la tradición cristiana más atenta al valor de la natura- 
leza creada, decía el Papa en 1980: «amante de la Palabra de Dios, 
Benito no sólo la lee en las Sagradas Escrituras, sino también en ese 
gran libro que es la naturaleza. Contemplando la belleza de la Creación, 
el hombre se conmueve en los más íntimos rincones de su espíritu, y es 
llevado a elevar su mente hacia Aquél que es fuente y origen de todo lo 
creado. Al mismo tiempo, la criatura humana se ve conducida a com- 


5. Cfr. Insegnamentí 10, (1972), 606 ss. 
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portarse con reverencia hacia la naturaleza, a destacar su belleza y a res- 
petar su verdad»”. 


Otra destacada intervención de Juan Pablo Il en este asunto es el 
discurso de 1985, pronunciado en Nairobi, en el centro de las Naciones 
Unidas para el medio ambiente ?. La Encíclica Laborem Exercens 
(1981) se refiere al mismo tema en el n. 4; y en la Sollicitudo Rei Socia- 
lis (1987), leemos: 


«El hombre tiene así una cierta afinidad con las demás criaturas: 
está llamado a utilizarlas, a ocuparse de ellas y —siempre según la narra- 
ción del Génesis (2, 15)— es colocado en el jardín para cultivarlo y cus- 
todiarlo, por encima de todos los demás seres puestos por Dios bajo su 
dominio (cfr. Ibid. 1, 15 s.). Pero al mismo tiempo, el hombre debe 
someterse a la voluntad de Dios, que le pone límites en el uso y dominio 
de las cosas (cfr. Ibid. 2, 16 s.)». 





Más adelante se dice: 


«Es evidente que el desarrollo, así como la voluntad de planifica- 
ción que lo dirige, el uso de los recursos y el modo de utilizarlos no están 
exentos de respetar las exigencias morales. Una de éstas impone sin duda 
límites al uso de la naturaleza visible. El dominio confiado al hombre por 
el Creador no es un poder absoluto, ni se puede hablar de libertad de 
«usar y abusar», o de disponer de las cosas como mejor parezca. La limi- 
tación impuesta por el mismo Creador desde el principio, y expresada 
simbólicamente con la prohibición de «comer del fruto del árbol» (cfr. 
Gén 2, 16 ss.), muestra claramente que, ante la naturaleza visible, esta- 
mos sometidos a leyes no sólo biológicas sino también morales, cuya 
trasgresión no queda impune. 

»Una justa concepción del desarrollo no puede prescindir de estas 
consideraciones —relativas al uso de los elementos de la naturaleza, a la 
renovabilidad de los recursos y a las consecuencias de una industrializa- 
ción desordenada—, las cuales ponen ante nuestra conciencia la dimen- 
sión moral, que debe distinguir el desarrollo»*. 


Entre los documentos episcopales más señalados se encuentran la 
declaración de los Obispos alemanes de 1980, titulada “Futuro de la 
Creación-Futuro de la Humanidad””, y la “Pastoral Letter on Ecology” 
de los Obispos filipinos '*. 


6. Sanctorum altrix, n. 4; Insegnamenti 3, 2, (1980) 378. 
7. Cfr. Insegnamenti 8, 2, (1985) 477-484, 

8. mn, 29 y 34. 

9. Herder Korrespondenz 34 1080, pp. 560-566. 

10. CBCP Monitor 9, enc. -feb, 1988, 
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El Catecismo de la Iglesia Católica (1992) habla del necesario res- 
peto a la Creación como un deber exigido por el séptimo mandamiento, 
y afirma: «El uso de los recursos minerales, vegetales y animales del 
universo no puede ser separado del respeto a las exigencias morales. El 
dominio concedido por el Creador al hombre sobre los seres inanima- 
dos y los seres vivos no es absoluto; está regulado por el cuidado de la 
calidad de la vida del prójimo, incluyendo las generaciones futuras; y 
exige un respeto religioso de la integridad de la Creación» "". 


4. CAUSAS PRESUNTAS Y VERDADERAS DE LA CRISIS 


a) El mandato de Génesis 1, 28 sobre dominio de la naturaleza, y 
la hegemonía bíblica del ser humano. 


Se ha dicho que, en base a este mandato de dominio, toda una civi- 
lización influida, directa o indirectamente, por ideas bíblicas se habría 
considerado animada y autorizada a la explotación ilimitada de la tierra 
y sus recursos matertales. 


El origen principal de estas sumarias acusaciones se encuentra en 
el ensayo publicado por el norteamericano Lynn White en 1967, con el 
título Las raíces históricas de nuestra crisis ecológica '?. A partir de la 
idea de que el Cristianismo representa una religión decididamente 
antropocéntrica, en la que reina un acentuado dualismo de hombre y 
naturaleza, y en la que el hombre ha recibido además un mandato 
divino para usar de la naturaleza en beneficio propio, el autor defiende 
la tesis de que, al desacralizar el mundo natural y eliminar el animismo, 
la religión cristiana hizo posible un implacable abuso de la Creación 
por parte del ser humano. 


La concepción del hombre como imagen de Dios habría reforzado 
esta perspectiva, y originado una idea absolutista y casi trascendente de 
la criatura racional, dotada así de todos los títulos necesarios para 
explotar la naturaleza a su antojo. Al exaltar al hombre de esta manera 
y «destruir el animismo pagano, el Cristianismo —dice White— posi- 
bilitó la explotación del mundo con total indiferencia hacia los senti- 
mientos de los objetos naturales» '”. 

Hemos de afirmar que, formulada en estos o parecidos términos, la 


tesis de White resulta difícilmente demostrable. Hoy sabe todo el 
mundo que la degradación del medio ambiente ha comenzado mucho 


11. 2.2415; 
12, Cfr. Science 155 (1967), pp. 12037. 
13. Ib., p. 1206. 
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antes de los tiempos bíblicos, y que todas las civilizaciones conocidas 
(china, griega, romana, azteca, e incluso hindú) han abusado de la natu- 
raleza y no han expresado escrúpulo alguno a la hora de hacerlo '*. El 
saqueo y la destrucción de la tierra son más graves aún en los lugares 
del mundo donde la población nativa no es cristiana, como ocurre en 
Japón, o donde el Cristianismo ha estado proscrito durante decenios por 
sistemas totalitarios, como los del Este europeo. 


Se olvida además fácilmente que el mandato contenido en Génesis 
1, 28 ha sido vehículo, en diferentes épocas, de interpretaciones y con- 
cepciones extrañas a la visión bíblica. Cuando, en los siglos XVI y 
XVII, se constituye la ciencia moderna propiamente dicha, hay autores 
que exhortan a la autoafirmación del hombre mediante la adquisición y 
el ejercicio de un nuevo saber de dominio. Hoy sabemos que el puente 
de la tradición que arranca vagamente de Génesis 1, 28, pasa por Fran- 
cis Bacon y R. Descartes, y termina en la explotación económico-indus- 
trial de la tierra, tiene sus mayores arcos y pilares en la modernidad. 


Los actuales problemas ecológicos no son atribuibles a concepcio- 
nes bíblicas. Como veremos más adelante, las ideas bíblicas sobre la 
Creación y el dominio del mundo por el hombre no autorizan en nin- 
gún momento a la explotación indiscriminada de los recursos naturales 
y del mundo animal. Puede decirse, por el contrario, que la crisis eco- 
lógica deriva en gran medida de la incapacidad humana para reconocer 
las limitaciones que le impone su condición de administrador, y no 
dueño, de la Creación. 


Es innegable, de otro lado, que el estímulo para dominar y usar 
bien o mal del mundo visible es intrínseco al ser del hombre, que tiende 
por su propia condición ontológica a la trasformación del espacio natu- 
ral en el que habita. 


b) El supuesto origen bíblico de la actitud científica. Se ha dicho 
que la ciencia descansa sobre bases suministradas por la Biblia, como 
son la idea de separación nítida entre Dios y el mundo, el carácter racio- 
nal del mundo (que lo hace apto para investigación por el intelecto 
humano), y la contingencia de todo lo creado (que, al no ser necesario, 
requiere el experimento para descubrir su naturaleza y su comporta- 
miento). 


Si es cierto que la ciencia posee raíces bíblicas, podría afirmarse 
entonces que la técnica trasformadora de la tierra, que ha originado 
directamente la crisis ecológica, deriva en alguna medida de concep- 
ciones judeo-cristianas. 


14. Cfr. Rene Donos, Woome the Earth, N. York 1980. 
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Hemos de decir que, a diferencia de otros documentos de su 
tiempo, los relatos bíblicos muestran muy escaso interés por asuntos 
relativos al origen y desarrollo de la tecnología. Los lugares que reco- 
gen ecos de cuestiones científicas y tecnológicas se hallan únicamente 
en los libros Sapienciales, y no derivan explícitamente de la Revelación 
específica de Dios a Israel. La cultura material y técnica del pueblo 
judío se mantuvo siempre en absoluta continuidad y homogeneidad con 
la de sus vecinos. Sería incomprensible que ideas y planteamientos que 
iban a ser esenciales para el progreso científico e industrial dos mile- 
nios después, no hubieran tenido ningún efecto en aquel tiempo *. 


Estas observaciones no implican, sin embargo, que la ciencia mo- 
derna esté en contradicción con los presupuestos citados más arriba o 
que sea incompatible con una actitud religiosa. 


c) Objetivación de la naturaleza como realidad disponible. La pri- 
macía cultural casi absoluta del sujeto humano pensante, y el método 
cognoscitivo objetivante de la ciencia moderna, han separado drástica- 
mente sujeto y objeto. La naturaleza material se convierte de ese modo 
en algo puramente objetual, algo que se halla frente al hombre, y sólo 
cuenta o importa en ella lo que pueda reducirse a número y medida. 
Resulta así radicalmente violentada y puesta a disposición de los inte- 
reses utilitarios y pragmáticos del ser humano. 


El mundo deja de tener para nosotros significación propia, y su rea- 
lidad se presenta únicamente como una resistencia a la actividad del yo. 
De este modo, la consideración de una naturaleza desprovista de fines 
inmanentes deja el camino libre a un dominio arbitrario del hombre 
sobre el mundo. «La pretensión de un sometimiento ilimitado de la 
naturaleza es propia de las ideologías políticas de la modernidad (bur- 
gueses, Marx...)»"". 


d) Visión dualista del hombre como un ser atrapado en un mundo 
hostil. Ha existido siempre un tipo de actitud humana, caracterizada por 
una desconfianza y hostilidad más o menos profunda hacia el mundo 
material. Es el sentimiento que ha dado impulso a todos los sistemas de 
pensamiento de carácter maniqueo o dualista, alimentado por una sen- 
sación de clara discontinuidad entre la humanidad y el resto de la natu- 
raleza. Se percibe aquí vivamente que el mundo no es la casa del hom- 
bre y se funda de ese modo la convicción de que el hombre debe 
distanciarse de la naturaleza material. 


15. Cfr. J. Barr, Man and Nature-the Ecological Controversy and the Old Testament, Bulle- 
tin of the J. Rylands Library, 55 (1972-1973), p. 9. 
16. D. INNERARITY, Dialéctica de la Modernidad, Madrid 1990, p. 34. 


324 


E EL DOMINIO DE LA NATURALEZA POR EL HOMBRE 


Hay en estas ideas un fondo gnóstico que lleva a considerar el 
mundo como algo negativo, que desafía al hombre y que debe ser some- 
tido. Esta perspectiva podría haberse reforzado en Occidente por influjo 
del Protestantismo que, al hacer de la sola fe el fundamento del Cristia- 
nismo de manera radical, «ha roto todo vínculo con el mundo, de modo 
que éste ha devenido disponible y abierto ante un hombre sediento de 
dominio» ". Teólogos modernos como K. Barth y sobre todo R. Bult- 
mann han insistido en que el ser humano no está insertado, como si fuera 
un ser natural (Vaturwesen), en la concatenación causal del acontecer de 
la naturaleza, y que la vida humana es puramente historia '*. 


Es cierto que el Cristianismo, al enseñar el pecado original, ha con- 
cebido de algún modo al mundo como un lugar de exilio para el hom- 
bre. Pero en el marco de una visión equilibrada de la realidad, ha afir- 
mado siempre nuestra continuidad con el resto de la naturaleza creada. 
«El hombre fue modelado a partir del polvo de la tierra; no fue intro- 
ducido en este mundo desde el exterior, como si fuera un extraño. Tenía 
un puesto en el universo, conocía ese puesto, lo mismo que sabía que 
estaba en una posición crucial. Tales ideas alcanzaron su máxima 
expresión en la noción medieval de la “gran cadena del ser” que unía 
toda la creación, desde los más elevados ángeles al tipo más banal de 
materia informe» ””. 


Disueltos estos presupuestos, y separado el hombre de un contacto 
normativo con la naturaleza, se dan las condiciones para una nueva 
relación humana respecto al mundo, reflejada en el propósito de ha- 
cerse con él, y en la conciencia de ser poseedores absolutos de la natu- 
raleza”. 


e) El afán de conquista técnica perpetrada por una humanidad 
pobre en recursos ético-religiosos. El progreso técnico es un hecho 
incontestable cargado de consecuencias beneficiosas para la humani- 
dad. Ha contribuido a mejorar sustancialmente la calidad de vida de 
enteras sociedades humanas, y creado las condiciones para el desarro- 
llo espiritual y cultural de la persona. «Muchos descubrimientos recien- 
tes han producido innegables beneficios a la humanidad; es más, esos 
inventos manifiestan cuán noble es la vocación del hombre a participar 
responsablemente en la acción de Dios creadora del mundo»”. Un fac- 
tor importante de su moderna autocomprensión es la creciente influen- 


17. R. GUARDINL, Libertad, Gracia y Destino, San Sebastián 1954, p. 186. 

18. Cfr. Glauben und Verstehen TV, Túbingen 1965, pp. 128 ss. 

19. Ch. Derrick, La Creación delicada, Madrid 1987, p. 76. 

20. Cfr. L.M. ARMENDARIZ, ¿Explotación de la naturaleza o armonía con ella?, Iglesia Viva 
1985, n 115, p. 14. 

21. Mensaje en la Jornada Mundial de la Paz, 8-12-1989, n. 6. 
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cia que el hombre se siente capaz de ejercer en virtud de la ciencia y la 
técnica. El ser humano se experimenta a sí mismo como alguien que se 
encuentra en un mundo hondamente sensible a su influencia creativa y 
plasmadora. En condiciones normales, la ilusión del hombre se cifra en 
utilizar sus posibilidades técnicas y en canalizar el proceso de interac- 
ción con el mundo de modo que su esfuerzo lleve a un enriquecimiento 
cuantitativo y cualitativo de la vida humana ”. 


Desgraciadamente, el progreso técnico no siempre origina conse- 
cuencias positivas. Como todo lo que nace y se desarrolla en el mundo 
no es una realidad neutra, sino que se halla cargado de ambigiiedad y 
posibilidades negativas para los mismos que debería beneficiar. Es 
decir, para no ser destructivo del hombre, el progreso necesita un con- 
tenido y una dirección de carácter moral. 


Cuanto mayor es el poder técnico acumulado por la humanidad, 
mayor es la necesidad de valores morales en quienes la dirigen. Gran 
parte de la crisis ecológica deriva del hecho de que el hombre moderno 
no siempre se encuentra, ética y espiritualmente, a la altura de los 
medios técnicos que posee. Con ocasión de recibir el premio Nobel de 
la paz en 1953, decía el Dr. A. Schweitzer: «Tengamos el valor de ver 
las cosas tal como son. Ha ocurrido que el hombre se ha trasformado en 
un superhombre... Pero no alberga la racionalidad sobrehumana que 
debería corresponder a la posesión de un poder sobrehumano». 


Que la labor científica es peligrosa para el hombre mismo, y 
entraña de hecho destrucción y saqueo para la naturaleza, son ya afir- 
maciones ampliamente demostradas. Resulta patente que «el desarrollo 
no puede consistir solamente en el uso, dominio y posesión indiscrimi- 
nados de las cosas creadas y de los productos de la industria humana» ?*. 
Es preciso, ante todo, subordinar la posesión, el dominio y el uso de las 
cosas al orden moral, a la justicia y a la vocación del hombre. 


5. SOLUCIONES Y REMEDIOS PROPUESTOS 


Cualquier solución o conjunto de soluciones que se intenten para 
paliar la crisis ecológica no puede pretender evitar absolutamente el dete- 
rioro ambiental y el desgaste del globo. El respeto del medio ambiente 
no puede consistir en impedir que éste se altere, dado que, al margen de 
toda acción humana contaminante, la tierra modifica continuamente sus 
equilibrios, sometidos a fuerzas que escapan al control humano. 


22. Cfr. J. SCHMITZ, La Revelación, Barcelona 1990, p. 22. 
23. Encíclica Sollicitudo Rei Socialis, n. 29. 
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«En toda época, nuestro planeta ha estado y continúa estando so- 
metido a fuerzas incomparablemente más intensas que las desencade- 
nadas por las actividades de la especie humana. Y, sin embargo, no se 
ha seguido de ello la desaparición de la vida, sino su trasformación... 
Además, como demuestra fehacientemente la moderna Termodinámica, 
la sola presencia de seres vivos lleva consigo una degradación energé- 
tica y organizacional de su entorno inmediato. No puede existir natura- 
leza virgen e incontaminada, donde haya seres vivos. Donde hay vida 
se da necesariamente degradación ambiental» ”. 


El cumplimiento de las promesas escatológicas contemplado en las 
concepciones cristianas nos obliga, de otro lado, a tener en cuenta los 
límites contenidos en cualquier afán y empresa ecológicos. El creyente 
sabe que la Creación en su totalidad se dirige hacia su eschaton, que es 
obra de la operación divina. Este hecho nos dice, aparte de las técnicas 
correctoras que usemos y del trabajo que nos impongamos, que nuestra 
ecosfera no encierra un valor eterno en sí misma, porque se encuentra 
esencialmente sujeta a transitoriedad. 


Este carácter pasajero del mundo debe ayudarnos a descubrir el 
horizonte último del esfuerzo ecológico humano, pero no ha de inducir 
en los creyentes ningún tipo de resignación fatalista, que supondría 
vaciar de sentido el trabajo del hombre, y su misteriosa pero real cola- 
boración a la perfección final del universo. 


El eschaton no llega gracias a la actividad humana, pero existe una 
conexión, que no podemos determinar, entre la consumación escatoló- 
gica del mundo y el quehacer del hombre. El catastrofismo puede ser 
propio de una visión trágica de la existencia o de una antropología dua- 
lista, pero no tiene sitio en la fe cristiana. 


No todas las soluciones ideadas para dominar o encauzar la crisis 
ecológica presentan la misma hondura ni demuestran en sus autores 
una suficiente capacidad de diagnóstico. Tampoco se fundamentan a 
veces en los presupuestos más adecuados. Mencionamos a continua- 
ción algunas propuestas y tendencias que se han desarrollado en los 
últimos años. 


a) Retorno a la sacralización de la naturaleza. Esta solución es 
propia de quienes piensan que la separación cristiana entre Dios y 
mundo ha causado, en gran medida, el problema ecológico. Una remi- 
tificación de la naturaleza, animada por fuerzas divinas invisibles, 
devolvería la veneración y el respeto que la humanidad ha perdido 
hacia el entorno natural. 


24. M. ARRANZ, Ñerdta como dioses, Ecología y Creación, Salamanca 1991, p. 53. 
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Esta opción se halla latente en ecologismos extremos y en intentos 
de recuperación de una vaga mística panteísta. Algunos hablan expre- 
samente de la divinización de la Terra Mater y el retorno a los cultos 
solares. 


E. Goldsmith, conocido editor de la revista norteamericana The 
Ecologist, ha hecho un llamamiento a una nueva visión del mundo, 
basada en el animismo, con el fin de infundir en la humanidad un respeto 
religioso hacia la naturaleza. Percibir el mundo natural como un vasto 
ser que siente es para Goldsmith verlo como algo vivo, lleno de espíritu 
o de alma”. 


Asignar a la naturaleza el carácter de un Supersujeto o Hipóstasis 
cuasi personal resulta excéntrico en nuestra situación cultural. Es una 
opción sin base alguna en la realidad de las cosas. La naturaleza ha de 
ser objeto de una actitud contemplativa, a la que estamos ciertamente 
desacostumbrados, pero no porque debamos atribuirle carácter divino, 
sino porque es obra de Dios y refleja sus perfecciones. La fe cristiana 
ha desmitificado el mundo de una vez para siempre. 


b) Integración completa del hombre en el nivel biológico. La nega- 
ción de una jerarquía de seres en la naturaleza y, por tanto, de la dis- 
tancia entre hombre (sujeto) y mundo natural (objeto), pone en entredi- 
cho la superioridad del ser humano y elimina la distinción entre hombre 
y animal. El hombre resultaría integrado por entero en el marco uni- 
forme de la Biología y sería de ese modo una parte del ecosistema, del 
todo homogénea con el conjunto. 


Hay quienes piensan, en efecto, que la especie humana no es otra 
cosa que un “eslabón efímero en la cadena de los vivientes” o que “el 
pensamiento humano no tiene en el cosmos inerte mayor importancia 
que el canto de las ranas o el rumor del viento” *, 


Aunque los defensores de estas ideas sobre el ser humano apuntan 
en este caso a minar las pretensiones últimas de la humanidad para 
explotar la naturaleza, es preciso afirmar que no deberían quejarse del 
deterioro ambiental, pues poco habría de importar, en definitiva, la 
desaparición del hombre. 


Ninguna solución ecológica será correcta sí niega la superioridad 
del hombre sobre el resto de la Creación. Un problema no puede solu- 
cionarse mediante la simple y sumaria cancelación de sus términos, que 
no por eso dejan de existir. «Con la misma evidencia con que el hom- 


25. Cfr. The Ecologist 12 (1982), pp. 147-148. 
26. J. ROSTAND, El hombre y la vida, México 1973, p. 13. 
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bre aparece entroncado en el cosmos, se manifiesta superior a él y con 
independencia de sus poderes. Es capaz de colocarse por encima de los 
determinismos de la naturaleza psíquica y biológica y se libera de las 
influencias del entorno social. Ejerce un poderoso dominio sobre el 
medio y se regula a sí mismo. Ortega y Gasset resalta esta originalidad 
viendo en el hombre un ser que se escapó de la naturaleza porque se 
empeñó en empresas más altas» ”. 

Es precisamente la hegemonía que, por voluntad divina y condi- 
ciones de su ser creado, ejerce el hombre sobre el resto de la Creación, 
lo que origina la cuestión ecológica y suministra al mismo tiempo las 
“claves para su aclaración y remedio. 


c) Renuncia al desarrollo. Algunos desean que la especie humana 
renuncie a todo progreso conducente a mejorar sus condiciones de vida, 
y deje así intactos la energía y los materiales del entorno natural. Esta 
propuesta no sólo es utópica sino también inimaginable. Porque, en pri- 
mer lugar, el impulso fundamental de la vida no tiene como meta única 
su conservación sino también y sobre todo su mejora. 


La dinámica social tiende por su propia naturaleza al desarrollo y a 
la consecución de nuevos objetivos que la racionalidad humana y el bien 
común suelen señalar. De otro lado, el hombre es ontológicamente un ser 
que tiende a trasformar el mundo que le rodea, y en tal sentido la técnica 
obedece en él tanto a una necesidad innata como a proyectos futuros. 


«Sería efectivamente sucumbir a la fascinante unión del sentimen- 
talismo con la ideología —ha escrito Gabriel Marcel— esperar una 
especie de revolución de tipo Gandhiano, y el retorno a una era pretéc- 
nica. El peso de la técnica ha sido asumido por el hombre, y ya no 
puede desprenderse de él porque lo encuentre demasiado gravoso»?”, 


Que la técnica sea necesaria para el desarrollo de la humanidad no 
significa que la solución de los problemas suscitados por la contamina- 
ción del medio ambiente pueda hacerse con una simple mejora o con un 
aumento de esa técnica. Una solución tecnológica no sóla no sería un 
verdadero remedio para una cuestión como ésta, que encierra un fuerte 
contenido ético, sino que agravaría aún más los actuales problemas, y 
llevaría a la humanidad hacia un callejón sin salida. 


d) Una solución diversificada, en el marco de un orden moral. Si 
«Dios ha destinado la tierra, y todo lo que contiene, para el uso del 
entero género humano» ”, no es justo que unos pocos privilegiados acu- 


27. J. DE SAMAGUN Lucas, La Creación de la Naturaleza, Ecología y Creación, p. 27. 
28. Cit. por Ch. Derrick, La Creación delicada, p. 23. 
29. Gaudi et Spes nm. 09, 
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mulen bienes superfluos y despilfarren los recursos disponibles, 
«cuando una gran multitud de personas vive en condiciones de miseria, 
y en el más bajo nivel de subsistencia» *, Es preciso, en primer lugar, 
un sistema de gestión de los recursos de la tierra mejor coordinado a 
nivel planetario, dado que el alcance de los problemas ambientales 
sobrepasa frecuentemente las fronteras de un país determinado. Se per- 
cibe asimismo la necesidad urgente de una nueva solidaridad entre los 
países altamente industrializados y los que se encuentran en vías de 
desarrollo, de modo que se afronten más directa y eficazmente las for- 
mas más agudas de pobreza existentes en el mundo. 


La sociedad debe revisar también su estilo de vida y educar a todos 
en la responsabilidad ecológica que pertenece a la naturaleza moral del 
hombre. 


yy 


q 


5 


La reflexión cristiana puede y debe contribuir a la solución de estas 
graves cuestiones mediante la formulación de un soporte teológico que 
las sitúe en una perspectiva adecuada. Resulta en este sentido de suma 
importancia la elaboración de una teología de la tierra que, en el marco 
de la Teología de la Creación, tenga en cuenta que este misterio de la 
Fe se encuentra indisolublemente vinculado al de la Redención. 


a) Fundamentos bíblicos. Las enseñanzas del Génesis nos propor- 
cionan una visión muy equilibrada acerca del hombre, su lugar en la 
Creación, y su relación con los demás seres creados. 


El mandato de dominio de Génesis 1, 28 ha sido leído y presentado 
habitualmente como enseñanza aislada, sin advertir de modo suficiente 
que este versículo forma parte de un conjunto, que abarca hasta el capí- 
tulo XI, y cuyas partes no pueden interpretarse bien sin ser referidas a 
todo el resto. 


6. HACIA UNA TEOLOGÍA DE LA TIERRA 


Tomados en su totalidad, estos primeros once capítulos nos sumi- 
nistran la clave para entender el pensamiento bíblico sobre las relacio- 
nes entre la Creación humana y la no-humana. 


La idea central es que el esquema Sacerdotal (P) contempla un pri- 
mer período de la Historia de la Salvación que se extiende desde la Cre- 
ación del mundo y del hombre hasta el fin del diluvio. Este período se 
concluye con un pacto entre Dios y Noé, su familia y sus descendien- 
tes. Se trata de un pacto universal, porque abarca a todos los pueblos de 


30. Mensaje en la Jornada Mundial de la Paz, 8.12.1989, n. 8. 
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la tierra (Noé es considerado como un nuevo Adán), y de un pacto eco- 
lógico, porque incluye a los animales, tan importantes en todo el relato, 
y una solemne promesa divina acerca de la constancia y regularidad de 
la naturaleza: «Dijo Yahvéh: “Nunca más volveré a maldecir el suelo 
por causa del hombre..., ni volveré a herir a todo ser viviente como he 
hecho... Mientras dure la tierra, sementera y siega, frío y calor, verano 
e invierno, día y noche, no cesarán”»*'. 


Este pacto representa un nuevo comienzo y abre un futuro para los 
seres humanos, los animales, las aves y la tierra entera. 


La naturaleza ha sido ciertamente desencantada en la tradición reli- 
glosa judeo-cristiana, pero de ningún modo abolida como valor creado. 
El mandato de Génesis 1, 28 no es por lo tanto una carta blanca entre- 
gada al hombre para que destruya el mundo material en beneficio pro- 
pio. El mundo no es algo meramente dado: es también una tarea con- 
fiada al hombre. 


Por ser imagen de Dios, el ser humano es como el representante 
divino y el administrador de la naturaleza, de modo que el dominio que 
ejerce sobre ella no es soberano, sino concedido por Dios. «El hombre 
es la imagen de Dios, entre otros motivos, por el mandato, recibido de 
su Creador, de someter y dominar la tierra. En la realización de este 
mandato, el hombre, todo ser humano, refleja la acción misma del Cre- 
ador del universo» *. 


El hombre no está colocado al frente de la Creación para saquearla. 
Debe, por el contrario, respetarla en su ser propio, protegerla y usarla 
con racionalidad y discriminación. 


b) La unidad de la Creación. El pensamiento cristiano abunda en 
testimonios que consideran la Creación como un todo compuesto de 
una pluralidad de seres diferentes. Cuando adoptamos este punto de 
vista y contemplamos el universo como un conjunto armónico de seres 
que han salido, todos y cada uno, de las manos divinas, aprendemos a 
percibir el valor intrínseco que corresponde por sí mismo a cada ser 
creado, y nos damos cuenta de que cada una de las criaturas que forman 
el cosmos merece una actitud de respeto. 


S1 Dios hizo la Creación por amor, y con el único motivo de comu- 
nicar y expresar en ella su bondad y su belleza infinitas, es lógico que una 
sola criatura no era suficiente para reflejar las perfecciones divinas. Creó 
por tanto «muchas y diversas criaturas, a fin de que lo que faltaba a cada 
una para representar la bondad divina fuera suplido por las demás» ”. 


+t 


31. Gén 8, 21-22, 
32. Encíclica Laboren bvercens (1981), n. 4. 
33, S. Th. 1,47, 1. 
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Es necesario entonces que el hombre procure adoptar ante la Crea- 
ción una actitud contemplativa, que le ayude a eliminar actitudes de 
simple utilitarismo y explotación. El creyente desarrolla esa actitud con 
base en presupuestos que nada tienen que ver con el panteísmo, el mis- 
ticismo natural, o la divinización del mundo. Adopta sencillamente la 
misma forma de visión que constituye un rasgo profundo de la espiri- 
tualidad de San Francisco de Asís y otros muchos cristianos antes y 
después de él. 


Es una actitud hacia la Creación que no se fundamenta en una 
intuición sobre los secretos del cosmos, sino en la honda creencia de 
que todas las criaturas han sido redimidas por un Dios misericordioso, 
que envió a su Hijo hecho carne para que fuese hermano de ellas. 


A pesar de que el hombre «tiene una determinada afinidad con las 
demás criaturas» *, se ha separado excesivamente de la naturaleza, y es 
bueno que busque una nueva reinserción en ella. Los Obispos alemanes 
decían en 1980: «Es necesario que el hombre entable una relación 
nueva con los seres vivos, con las cosas, con su espacio vital, para que 
pueda ser un hombre en su mundo, y para que el mundo sea un mundo 
para el hombre» >. 


c) Valor de los seres creados. Los seres que componen la Creación 
se hallan sujetos a una jerarquía y no se encuentran en el mismo plano 
ontológico y ax1lológico. Existe en especial un desnivel entre el hombre 
y todas las demás criaturas, de modo que el hombre puede y debe ser- 
virse legítimamente de ellas. 


Las criaturas no-humanas presentan así un valor instrumental res- 
pecto al hombre, en cuanto que están ordenadas a su fin. Pero poseen 
además un valor intrínseco y, bajo Dios, absoluto, en cuanto que son 
una parte inviolable de la Creación divina. 


Responsabilidad del hombre es descubrir y respetar, en el uso de la 
criaturas, el equilibrio entre su valor instrumental y su valor intrínseco. 
Lo cual es una cuestión de recta creencia, sabiduría y percepción espi- 
ritual. 
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